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LA  VOLUNTAD  DEL  PADRE  EN  LA  SOTERIOLOGIA 
DE  SANTO  TOMAS  DE  AQUINO 


Por  E.  LAJE,  S.  I.  (San  Miguel) 


En  la  muerte  de  Cristo  se  cumple  un  designio  eterno  de  Dios 
que  había  preordenado  esa  muerte  a la  salvación  de  la  humani- 
dad ^ Sin  embargo,  históricamente,  esa  muerte  es  el  resultado 
de  un  acto  de  violencia.  La  muerte  de  Cristo  es  el  lugar  donde 
se  encuentran  la  voluntad  salvífica  del  Padre  y la  voluntad  per- 
versa del  pueblo  elegido  que  rechaza  en  el  Hijo  la  voluntad  sal- 
vífica de  Dios. 

Para  explicar  este  aparente  conflicto  de  voluntades  Sto.  To- 
más distingue  en  la  muerte  de  Cristo  tres  aspectos  diversos.  La 
muerte  considerada  en  sí  misma  como  la  realidad  física  dolorosa 
que  pone  fin  a una  vida.  La  muerte  como  acción  pecaminosa  de 
los  judíos  que  dan  muerte  a Cristo.  Y la  muerte  en  cuanto  acep- 
tada por  Cristo  por  obediencia  y caridad.  La  voluntad  del  Pa- 
dre respecto  de  cada  uno  de  estos  tres  aspectos  es  diversa: 

“Mors  Christi  tripliciter  considerari  potest.  Uno  modo  se- 
cundum  ipsam  rationem  mortis.  Et  sic  dicitur  Sap.  I,  13:  Deus 
mortem  non  fecit  in  humana  natura,  sed  est  per  peccatum  in- 
ducta.  Et  ideo  mors  Christi,  ex  communi  mortis  ratione,  non 
fuit  sic  Deo  accepta,  ut  per  ipsam  reconciliaretur,  quia  Deus  non 
laetatur  in  perditione  vivorum,  ut  dicitur  Sap.  I,  13. 

Alio  modo  potest  mors  Uhristi  considerari  secundum  quod 
est  in  actione  occidentium,  quae  máxime  Deo  displicuit.  Unde 
eos  Petrus  dicit  Act.  III,  14:  Vos  sanctum  et  iustum  negastis  et 
petistis  homicidam,  etc.  Unde  mors  Christi  sic  considerata,  non 
potuit  esse  reconciliationis  causa,  sed  magis  indignationis. 

Tertio  modo  potest  considerari  secundum  quod  processit  ex 
volúntate  Christi  patientis,  quae  quidem  voluntas  informata  fuit 

1 III,  q.  47,  a.  3,  co. 
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ad  mortem  sustinendain,  cum  ex  obedientia  ad  Patrem,  Phil.  II, 
8:  Factus  est  obediens  Patri  usque  ad  mortem;  tum  etiam  ex 
caritate  ad  homines,  Eph.  V,  2 : Dilexit  nos  et  tradidit  se  pro  no- 
bis.  Et  ex  hoc  mors  Christi  fuit  meritoria  pro  peccatis  nostris, 
et  in  tantum  Deo  accepta,  quod  sufficit  ad  reconciliationem  om- 
nium  hominum,  etiam  occidentium  Christum,  ex  quibus  aliqui 
sunt  salvati  ipso  orante,  quando  dixit  Lo.  XXIII,  v.  34:  Ignosce 
illis  quia  nesciunt  quid  faciunt” 

Hay  por  tanto,  en  la  muerte  de  Cristo,  dos  aspectos,  uno 
negativo  y otro  positivo.  El  negativo  consiste  en  un  mal  físico, 
“perditio  vivi”,  y en  un  mal  moral,  el  pecado  de  los  judíos.  El 
aspecto  positivo  es  la  obediencia  y la  caridad  de  Cristo  que  trans- 
forma ese  doble  mal,  físico  y moral,  en  bien.  Es  decir,  en  la 
satisfacción  por  los  pecados  y la  reconciliación  de  la  humanidad 
con  Dios. 

El  aspecto  negativo,  mal  físico  y moral,  no  puede  menos  que 
desagradar  a Dios  Padre.  En  cambio,  el  aspecto  positivo,  obe- 
diencia y caridad  de  Cristo,  es  en  tal  grado  grato  a Dios  que  basta 
para  la  reconciliación  de  todos  los  hombres,  aún  de  aquellos  que 
dan  muerte  a Cristo. 

Este  doble  aspecto  de  la  muerte  de  Cristo  plantea  una  apa- 
rente contradicción  en  la  voluntad  del  Padre.  Por  un  lado,  quie- 
re la  muerte  de  Cristo  pues  ésta  estaba  preordinada  desde  toda 
la  eternidad  a la  redención  de  los  hombres,  y de  facto.  Cristo 
muere  por  obediencia  al  Padre.  Por  otro  lado,  “Deus  non  laetatur 
in  perditione  vivorum”  y no  puede  querer  el  pecado  de  los  ju- 
díos que  dan  muerte  a Cristo. 

Aún  más,  si  la  muerte  de  Cristo  estaba  preordinada  desde 
toda  la  eternidad,  y si  Dios  Padre  fue  así  la  causa  de  la  muerte 
de  Cristo  en  cuanto  “Ipse  est  per  quem  omnia,  sicut  per  causam 
efficientem,  et  propter  quem  omnia,  sicut  per  causam  finalem”  ®, 
parecería  que  Dios  fue  el  causante  del  pecado  de  los  judíos. 

Para  descubrir  la  solución  de  Sto.  Tomás  seguireipos  el 
desarrollo  de  su  pensamiento  respecto  de  cada  uno  de  los  tres 
aspectos  que  él  distingue  en  la  muerte  de  Jesús. 

* Ad  Rom.,  6,  9-10,  lect.  II,  n.  403. 

3 Ad  Hebr.,  2,  10,  lect.  III,  nn.  127-128. 
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a.  — LA  MUERTE  DE  CRISTO  COMO  REALIDAD  DOLOROSA  QUE 

PONE  FIN  A SU  VIDA  Y LA  SEVERIDAD  DE  DIOS 

Dios  no  quiere  la  pasión  y muerte  de  Cristo  por  sí  mismas 
sino  solamente  en  cuanto  ordenadas  a la  salvación  de  la  huma- 
nidad : 

“Voluntas  autem  Dei  erat  ut  Christus  dolores  et  passiones 
et  mortem  pateretur:  non  quod  ista  essent  a Deo  volita  secun- 
dum  se,  sed  ex  ordine  ad  finem  humanae  salutis” 

A la  objeción  de  que  Dios  no  se  alegra  en  la  perdición  de 
los  vivientes,  responde  Sto.  Tomás  en  la  Suma  contra  los  Gen- 
tiles : 

“Sciendum  est  etiam  quod,  licet  voluntas  Dei  non  sit  ad 
mortem  hominum,  ut  quitadecima  ratio  proponebat,  est  tamen 
ad  virtutem,  per  quam  homo  mortem  fortiter  sustinet  et  ex  ca- 
ritate periculis  mortis  se  objicit;  et  sic  voluntas  Dei  fuit  de 
morte  Christi,  in  quantum  Christus  eam  ex  caritate  suscepit  et 
fortiter  sustinuit. 

Unde  patet  quod  non  fuit  impium  et  crudele  quod  Deus 
Pater  Christum  mori  voluit,  ut  sextadecima  ratio  concludebat; 
non  enim  coegit  invitum,  sed  complacuit  ei  voluntas  qua  ex 
caritate  Christus  mortem  suscepit;  et  hanc  etiam  caritatem  in 
eius  anima  operatus  est”  ®. 


III,  q.  18,  a.  5,  co.  Sto.  Tomás  no  explícita  si  este  querer  divino  es 
una  voluntad  indirecta  o solamente  una  voluntad  permisiva.  No  cabe  duda 
de  que  habla  de  una  voluntad  indirecta  al  referirse  a la  relación  entre 
pena  y justicia  (cf.  I,  q.  19,  a.  9,  co. ; q.  47,  a.  1,  co.;  q.  93,  a.  2,  ad  3m. ; 
q.  103,  a.  2,  ad  3m.).  Pero  respecto  de  los  dolores  y muerte  de  Cristo  pa- 
recería más  bien  que  se  trata  de  una  voluntad  meramente  permisiva  porque 
aquellos  no  se  ordenan  “per  se”  a nuestra  salud,  sino  solamente  “per  acci- 
dens”,  es  decir,  solamente  porque  la  voluntad  de  Cristo  los  acepta  por  obe- 
diencia y caridad  para  nuestra  salvación  (cf.  I,  q.  19,  a.  9,  ad  Im. ; III, 
q.  50,  a.  1 ad  3m.). 

Por  lo  demás,  afirmando  una  voluntad  meramente  permisiva,  Sto.  To- 
más no  haría  más  que  coincidir  con  otros  grandes  escolásticos:  S.  Ansel- 
mos, Cur  Deus  Homo,  I,  10;  S.  Bonaventura,  In  III  Sent.,  Disp.  XX,  q.  6, 
Ed.  de  Quaracchi,  pp.  427-429;  Suarez,  Disp.  XXXIII,  sect.  1,  lu  4,  Ed. 
Vives,  t.  19,  p.  531,  que  no  hacen  más  que  seguir  la  tradición  patrística. 
Véase,  Riviere,  Sur  la  satisfaction  du  Christ,  Bull.  de  litt.  ecclés.,  35  (1934), 
p.  186,  nota  33. 

® C.  Geni.,  IV,  c.  55,  ad  15  et  16.  Podría  haber  aquí  una  influencia 
del  Pseudo  Ambrosio  muy  leído  en  la  Edad  Media,  que  comentando  a San 
Pablo,  dice  que  si  un  inocente  entregado  a la  muerte  es  agradable  a Dios, 
esto  no  se  debe  al  hecho  de  que  recibe  la  muerte,  sino  a que  ha  persevera- 
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Y en  la  Suma  Teológica  completa  este  pensamiento: 

‘Tnnocentem  hominem  passioni  et  morti  tradere  contra  eius 
voluntatem,  est  impium  et  crudele.  Sic  autem  Deus  Pater  Chris- 
tum  non  tradidit,  sed  inspirando  ei  voluntatem  patiendi  pro 
nobis.  In  quo  ostenditur  et  Dei  severitas,  qui  peccatum  sine  poe- 
na  dimittere  noluit,  quod  sig-nificat  Apostolus  dicens,  Proprio 
Filio  suo  non  pepercit:  et  bonitas  eius,  in  eo  quod,  cum  homo 
sufficienter  satisfacere  non  posset  per  aliquam  poenam  quam 
pateretur,  ei  satisfactorem  dedit,  quod  significavit  Apostolus 
dicens,  pro  nobis  ómnibus  tradidit  illum.  Et  Rom.  3 (25)  : Quem 
scilicet  Christum  per  f iaeni  propitiatorem  proposuit  Deus  in  san- 
guino ipsius”  ®. 

La  severidad  de  Dios  se  debe  a que  exige  una  pena.  Esta 
como  consta  por  el  contexto  es  una  pena  satisfactoria. 

La  severidad  se  contrapone  aquí  a la  bondad.  En  un  lugar 
parelelo  se  contrapone  la  misericordia  a la  justiciad  Sto.  Tomás 
quiere  sin  duda  expresar  la  misma  relación  en  ambas  contrapo- 
siciones aunque  con  palabras  diversas  porque  la  conclusión  es  la 
misma  en  ambas:  como  el  hombre  es  incapaz  de  satisfacer  “Deus 
ei  satisfactorem  dedit”.  Por  tanto,  la  severidad  que  aquí  exige 


do  en  la  justicia  hasta  la  muerte.  Cf.  Ps.  Ambr.,  Eph.,  V,  2,  P.L.,  XVII, 
col.  394;  Riviére,  Le  Dogme  de  la  Rédemption.  Étude  Théologique,  p.  269. 

Respecto  de  la  afirmación  de  Sap.,  1,  13,  “quod  Deus  mortem  non 
fecit”,  dice  Sto.  Tomás  en  la  Suma  Teológica  que  debe  entenderse  “(non 
fecit)  tamquam  per  se  intentam”  y lo  explica  así;  “Malum  quod  in  defectu 
actionis  consistit,  semper  causatur  ex  defectu  agentis.  In  Deo  autem  nullus 
defectus  est,  sed  summa  perfectio,  ut  supra  ostensum  est.  Unde  malum 
quod  in  defectu  actionis  consistit,  vel  quod  ex  defectu  agentis  causatur,  non 
reducitur  in  Deum  sicut  in  causam. 

Sed  malum  quod  in  corruptione  rerum  aliquarum  consistit,  reducitur 
in  Deum  sicut  in  causam.  Et  hoc  patet  tam  in  naturalibus  quam  in  volun- 
tariis.  Dictum  est  enim  quod  aliquid  agens,  inquatum  sua  virtute  producit 
aliquam  formam  ad  quam  sequitur  corruptio  et  defectus,  causat  sua  virtute 
illam  corruptionem  et  defectum.  Manifestum  est  autem  quod  forma  quam 
principaliter  Deus  intendit  in  rebus  creatis,  est  bonuin  ordinis  universi. 
Ordo  autem  universi  rcquirit,  ut  supra  dictum  est,  quod  quaedam  sint 
quae  deficere  possint,  et  interdum  deficiant.  Et  sic  Deus,  in  rebus  cau- 
sando bonum  ordinis  universi,  ex  consequenti,  et  quasi  per  accidens,  causat 
corruptiones  rerum;  secundum  illud  quod  dicitur  in  I Reg.  2,  (6);  Dominus 
mortificat  et  vivificat.  Sed  quod  dicitur  Sap.  1,  (13),  quod  Deus  mortem 
non  fecit,  intelligitur  quasi  per  se  intentam”  (I,  q.  49,  a.  2,  co.). 

® III,  q.  47,  a.  3,  ad  Im. 

^ III,  q.  46,  a.  1,  ad  3m. 
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una  pena,  es  lo  mismo  que  la  justicia  que  exige  satisfacción. 
Pero  no  se  trata  de  la  justicia  vindicativa®  sino  de  la  justicia 
salvifica  porque  la  pena  es  satisfactoria  ®.  Por  otra  parte,  esto, 
para  Stc.  Tomás,  implica  una  mayvir  misericordia  porque  la  re- 
paración de  la  naturaleza  humana  se  hace  así  en  la  lonna  que 
conviene  al  ser  libre  del  hombre  y a la  naturaleza  del  pecado 


8 A D’Ales,  art.  Rédemption,  en  el  Dict.  apol.  de  la  Foi  Cath.,  t.  IV, 
col  558;  Ídem,  De  Verbo  Incarnato,  París,  l‘J30,  p.  326-327;  ídem.  Le  sens 
de  la  Rédemption,  Rev.  Apol.,  33  (1921-22),  p.  166,  interpreta  la  seyendad 
de  Dios  de  que  habla  aquí  Sto.  Tomás,  como  un  acto  propia  de  la  justicia 
vindicativa.  La  interpretación  nos  parece  poco  fundada  porque  en  lugar  de 
basarse  en  el  Comentario  a la  Epístola  a los  Romanos  8,  32,  lect.  VI,  n. 
713  (escrito  entre  1272  y 1273,  lo  mismo  que  la  III  pars  de  la  Suma  Teo- 
lógica), donde  Sto.  Tomás  explícita  su  pensamiento,  lo  hace  en  un  párra- 
fo de  la  II-II,  q.  157,  a.  2,  ad  Im.,  donde  Sto.  Tomás  explicando  que  la 
clemencia  y la  mansedumbre  no  se  oponen  a la  severidad,  dice  que  la  “se- 
veritas  autem  attenditur  circa  exteriorem  inflictionem  poenarum”.  Allí 
mismo  dice  Sto.  Tomás  que  la  “severitas  inflexibilis  est  circa  inflictionem 
poenarum  quando  hoc  recta  ratio  requirit”.  Tendría  que  demostrar  d Ales 
que  la  “recta  ratio”  requería,  según  Sto.  Tomás,  que  la  justicia  vindicativa 
del  Padre  infligiese  a Cristo  las  penas  de  su  pasión  en  castigo  del  pecado 
de  los  hombres.  Demostración  poco  probable,  por  cierto,  porque  el  mismo 
Sto.  Tomás  comentando  el  “Filio  suo  non  pepercit”  de  San  Pablo  {Ad  Rom., 
S,  32,  lect.  VI,  n.  712)  dice:  “Intelligendum  est  quod  eum  a poena  non 
exemit.  Nam  culpa  in  eo  non  fuit  cui  parci  potuisset”.  Y en  la  II-II,  q.  87, 
a.  8:  “Si  autem  ioquamur  de  poena  pro  peccato  inflicta,  in  quantum  habet 
rationem  poenae,  sic  solum  ur.usquisque  pro  peccato  suo  punitur,  quia  actus 
peccati  aliquid  personale  est”.  Por  otra  parte,  en  el  texto  paralelo  de  C. 
Gent.,  IV,  c.  55,  ad  15  et  16,  que  hemos  citado  más  arriba  no  dice  que  el 
dolor  de  Cristo  es  lo  que  agrada  a Dios  en  cuanto  satisface  a su  justicia 
vindicativa,  sino  “complacuit  ei  voluntas  qua  ex  caritate  Christus  mortem 
suscepit”.  Y en  la  misma  C.  Gent.,  IV,  c.  55,  ad  20:  “Et  quamvis  in  pu- 
niendo peccata  oportet  illum  puniri  qui  peccavit,  . . .tamen  in  satisfacien- 
do unus  potest  alterius  poenam  ferre,  quia,  dum  poena  pro  peccato  infli- 
gitur,  j)€nsatur  eius  qui  punitur  iniquitas ; in  satisfactione  vero,  dum  quis, 
ad  placandum  eum  quem  offendit,  voluntario  poenam  assumit,  satisfa- 
cientis  caritas  et  benevolentia  aestimatur,  quae  máxime  apparet  cum  quis 
pro  alio  poenam  assumit;  et  ideo  Deus  satisfactionem  unius  pro  alio  ac- 
ceptat”.  Con  un  poco  de  sentido  de  analogía  se  puede  comprender  que  al 
hablar  Sto.  Tomás  de  la  severidad  de  Dios  (III,  q.  47,  a.  3,  ad  Im.)  no  se 
refiere  a la  justicia  vindicativa  que  castiga,  sino  a la  justicia  salvifica  que 
permite  la  pasión  de  Cristo  en  beneficio  del  género  humano.  Véase,  Gal- 
tier.  De  ineamatione  ac  Redemptione,  n.  491,  p.  390,  nota  1;  L.  Richard, 
Sens  théologique  du  mot  satisfaction,  Rev.  de  Se.  Relig.,  7 (1927),  p.  93; 
J.  Riviére,  Sur  la  satisfaction  du  Christ,  Bull.  de  litt.  ecclés.,  35  (1934), 
pp.  173-187 ; Ídem,  Le  dogme  de  la  Rédemption  au  début  du  moyen  áge, 
París,  1934,  p.  437 ; Suárez,  In  Stim.  Theol.  Comment.,  pars  III,  Disp. 
XXXIII,  sect.  1,  n.  4,  Ed.  Vives,  t.  XIX,  p.  531. 

8 “Christus  poenam  sustinuit  satisfactoriam,  non  pro  suis,  sed  pro 
nostris  peccatis”  (III,  q.  87,  a.  7,  ad  3m.). 

18  “Sans  doute,  il  y faut  des  doúleurs  et  la  mort.  Mais  ce  n’est  pas 
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En  cuanto  al  “Propio  Filio  suo  non  pepercit”,  en  el  comen- 
tario a este  texto  de  San  Pablo  dice  Sto.  Tomás  que  el  no 
perdonar  a su  Hijo  significa  solamente  el  no  eximirlo  de  la  pe- 
na pues  no  había  en  El  ninguna  culpa  que  perdonar.  Y añade 
que  la  razón  para  no  eximirlo  de  la  pena  era  nuestra  utilidad. 
Por  nuestra  utilidad  el  Padre  sometió  a Cristo  a la  pasión.  Por 
eso,  lo  entregó  por  nosotros,  es  decir,  lo  expiiso  a la  pasión 
para  la  expiación  de  nuestros  pecados.  Como  confirmación  cita 
a Rom.  4,  25,  e Is.  53,  6 : Dominus  posuit  in  eo  iniquitates  omnium 
nostrum.  Sin  embargo,  cuando  explica  cómo  le  entregó  a la  pa- 
sión, lo  hace  casi  con  las  mismas  palabras  que  en  la  Suma  Teo- 
lógica III,  q.  47,  a.  3,  pues  dice: 

“Tradidit  eum  Deus  Pater  in  mortem,  eum  incarnari  et  pati 
statuendo,  et  humanae  eius  voluntati  inspirando  caritatis  affec- 
tum,  qua  passionem  spontaneus  subiret.  Unde  ipse  seipsum 
tradidisse  dicitur  Eph.  V,  2 : Tradidit  semetipsum  pro  nobis ; tra- 
didit etiam  Judas  et  ludaei  exterius  aliquid  operando” 


Dieu  qui  les  rédame,  comme  une  horrible  satisfaction  á laquelle  il  aurait 
droit  Oe  penser  serait  une  blasphéme),  c’est  l’homme  qui  en  a besoin  pour 
s’arracher  á son  péché;  et  la  justice  qui  les  exige  n’est  pas  quelque  vin- 
dicta divine:  c’est  la  loi  inhérente  á Thomme,  constitutiva  méme  de  l’hom- 
me, la  loi  naturelle,  qui  de  par  Dieu  fixe  les  rapports  et  les  proportions 
entre  les  choses.  Que  devant  la  croix  du  Christ  et  de  l’humanité  l’on  parle 
de  cruauté,  si  l’on  veut.  Mais  cette  cruauté  est  calle  du  péché,  celle  de 
l’homme  en  son  péché.  C’est  le  péché  qui  a enfoncé  le  mal  jusqu’au  coeur, 
si  avant  que,  pour  l’enlever,  il  a fallu  que  l’humanité  entonce  le  couteau 
jusqu’á  la  garde;  c’est  lui  qui  a tordu  l’homme  contre  lui-méme  de  sorte 
qu’il  ne  peut  plus  se  redresser  sans  se  faire  sauter  les  os. 

Dieu,  en  faisant  que  l’homme  satisfasse  lui-méme,  ne  pardonnera  pas 
moins,  il  pardonnera  plus,  au  contraire,  et  d’un  pardon  plus  gratuit.  Car 
le  pardon,  ainsi,  en  s’unissant  á une  coopération  humaine,  en  s’incarnant 
dans  une  rédemption  faite  par  l’humanité,  entrera  plus  avant  dans  l’homme 
et  sera,  en  lui,  plus  sien,  plus  totalement  humain. 

La  fierté  de  l’homme  sera  respectée  jusque  dans  la  guérison  de  son 
ignominie.  Ainsi  bien,  un  des  buts  de  l’Incarnation  n’est-il  pas  d’apprendre 
á l’homme  combien  grande  est  sa  dignité?  Le  pardon  ne  tombera  pas  sur 
le  pécheur  comme  une  condescendante  aumóne,  mais  il  y surgirá  de  l’inté- 
rieur,  comme  une  reconquéte  interieure.”  (E.  Mersch,  S.J.,  La  Théologie 
du  Corpa  Mystique,  Paris,  1946,  t.  I,  pp.  330-331.)  Cf.  De  Rationibua  Fi- 
dei,  c.  5,  n.  976. 

Ad  Rom.,  8,  32,  lect.  VI,  nn.  712-713. 

El  uso  de  este  verbo  parecería  indicar  una  voluntad  meramente 
permisiva.  Cf.  la  nota  4. 

Ad  Rom.,  8,  32,  lect.  VI,  n.  713.  La  interpretación  de  Suárez  es  la 
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Es  evidente  que  la  muerte  de  Cristo  no  es  para  Sto.  Tomás 
una  imposición  del  Padre:  “sic  autem  Deus  Pater  Christum  non 
tradidit”^^  El  Padre  entrega  a Cristo  a la  pasión  “inspirando 
ei  voluntatem  patiendi  pro  nobis” 

Ahora  bien,  dado  que  Cristo  no  busca  la  pasión,  ni  se  inflige 
a sí  mismo  las  penas  que  lo  llevan  a la  muerte  el  sentido  de 
estas  palabras  puede  ser  solamente  uno : le  inspira  la  voluntad 
de  aceptar  por  nosotros  los  dolores  y la  muerte  que  sus  enemigos 
le  infligen  Es  decir,  le  inspira  la  voluntad  de  no  oponerse  con 
su  poder  a la  acción  de  las  causas  segundas 

Por  otra  parte,  estas  causas  segundas  no  obran  por  una  ini- 
ciativa de  Dios.  Son  causas  libres  que  obran  contrariamente  a 
la  voluntad  de  Dios,  porque  al  dar  muerte  a Cristo  cometen  un 
pecado  gravísimo. 


siguiente:  “Hunc  articulum  proposuit  D.  Thomas  ad  explicanda  illa  verba 
Pauli  ad  Rom.  8:  Proprio  Filio  suo  non  pepercit  Deus,  sed  pro  nobis  orrv- 
nibus  tradidit  illum.  Quae  sic  egregie  exponit,  Deum  tradidisse  Christum 
pro  nobis,  quatenus  aetemo  concilio  definivit  ut  i)€r  mortem  suam  nos 
redimeret,  ex  quo  ortum  est  ut  pro  nobis  fieret  homo  passibilis,  eique  Pater 
inspiraverit  voluntatem  moriendi  pro  nobis,  ac  denique  ut  manibus  perse- 
quentium  illum  obiecerit,  et  eorum  voluntati  potestatique  j)ermiserit . . . 
Eodem  autem  modo  exponenda  sunt  fere  similia  verba  Isai.,  cap.  53:  Do- 
minus  posuit  in  eo  iniquitates  omnium  nostrum,  quae  Septuaginta  hoc 
modo  verterunt:  Dominus  tradidit  eum  propter  iniquitates  nostras.  Quae 
in  hunc  modum  legit  et  exposuit  Tertul.,  lib.  contra  Prax.,  c.  30,  ubi  Pa- 
trem  tradere  Filium  exponit,  nihil  aliud  fuisse  quam  mortem  permitiere” 
(In  Sum.  Theol.  Comment.,  pars  III,  q.  47,  a.  3,  n.  1,  Ed.  Vives,  t.  XIX, 
p.  598). 

III,  q.  47,  a.  3,  ad  Im.  Y en  el  pasaje  paralelo  del  Comentario  a las 
Sentencias,  dice:  “Deus  Pater  non  tradidit  Christum  in  mortem,  quasi 
cogendo  ipsum  mori,  sed  dando  ei  voluntatem  bonam  qua  mori  vellet:  et 
ideo  no  sequitur  quod  fuerit  aliqua  crudelitas  in  Deo”  (3,  d.  20,  q.  1, 
a.  5,  sol.  1,  ad  Im.). 

III,  q.  47,  a.  3,  ad  Im. 

“Christus  non  se  occidit,  sed  seipsum  voluntarle  morti  exposuit, 
secundum  illud  Isa.  53:  Oblatus  est,  quia  ipse  voluit;  et  ideo  dicitur  seip- 
sum obtulisse”  (III,  q.  22,  a.  2,  ad  Im.). 

“Qui  missi  fuerant  ad  eum  apprehendendum,  hoc  facere  non  po- 
tuerunt,  quia  ipse  nolebat:  unde  dicit  Et  nemo  apprehendit  eum,  quia  non- 
dum  venit  hora  eius,  in  qua  pateretur;  non  fatalis,  sed  sua  volúntate  ab 
aetemo  praedestinata.  Unde  dicit  Augustinus  “Nondum  venerat  hora  eius, 
non  qua  cogeretur  mori,  sed  qua  dignaretur  occidi”  (Super  lo.,  8,  19-20, 
lect.  II,  IX,  n.  1163).  Y más  adelante  añade:  “nemo  apprehendit  eum,  quia 
sermones  eius  fortiores  erant  his  qui  eum  rapere  volebant:  quando  vero 
voluit  crucifigi,  tacuit”  (Ibid.,  n.  1164). 

Comp.  Theol.,  c.  230,  n.  485. 
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b.  — LA  MUERTE  DE  CRISTO  COMO  PECADO  DE  LOS  JUDIOS  Y 

EL  PODER  DE  DIOS 

Son  numerosos  los  textos  en  que  Sto.  Tomás  afirma  la  cul- 
pabilidad de  los  judíos  El  hecho  de  la  aceptación  libre  de  la 
muerte  por  parte  de  Cristo  no  exime  a los  judíos  de  su  culpa: 

“Non  tamen  dicendum  est  quod  ludaei  non  occiderint  Chris- 
tum,  vel  quod  Christus  ipse  se  occiderit.  Ule  enim  dicitur  ali- 
quem  occidere  qui  ei  causam  mortis  inducit,  ncn  tamen  mors 
sequitur  nisi  causa  mortis  naturam  vincat,  quae  vitam  conservat. 
Erat  autem  in  potestate  Christi  ut  natura  causae  corrumpenti 
cederet,  vel  resisteret  quantum  ipse  vellet:  ideo  et  ipse  Christus 
voluntarie  mortuus  fuit,  et  tamen  ludaei  occiderunt  eum” 

Este  pecado  de  los  judíos  tiene  la  gravedad  de  un  deicidio 
porque  aunque  no  hayan  podido  dar  muerte  a Dios,  sin  embargo, 
al  intentar  la  muerte  de  la  naturaleza  humana  asumida  por  el 
Verbo  de  Dios  es  como  si  hubieran  intentado  dar  muerte  al 
mismo  Verbo  de  Dios: 

“Sed  si  ludaei  ncn  occiderunt  Divinitatem,  videtur  quod 
non  magis  peccaverunt  quam  si  occidissent  unum  alium  ho- 
minem. 

Ad  hoc  est  dicendum,  quod  dato  quod  rex  esset  indutus 
una  veste,  si  quis  inquinaret  vestem  illam,  tantum  reatum  incu- 
rreret  ac  si  ipsum  regem  inquinasset.  Ideo  ludaei  licet  non  pos- 
sent  Deum  interficere,  tamen  humanam  naturam  a Christo  as- 
sumptam  occidentes,  sunt  tantum  puniti  ac  si  ipsam  Divinita- 
tem occidessent. 

Item,  sicut  dictum  est  superius,  Filius  Dei  est  Verbum 
Dei,  et  Verbum  Dei  incarnatum  est  sicut  verbum  regis  scriptum 
in  charta.  Si  igitur  aliquis  dilaniaret  chartam  regis,  pro  tanto 
haberetur  ac  si  dilaniaret  verbum  regis.  Et  ideo  tanto  habetur 
peccatum  ludaeorum  ac  si  occidissent  Verbum  Dei” 

Cf.  III,  q.  47,  a.  6;  q.  22,  a.  2,  ad  2m. ; Ad  Rom.,  11,  11,  lect.  II, 
n.  881;  1 ad  Cor.,  2,  8,  lect.  II,  nn.  91-92;  1 ad  Thesa.,  2,  15,  lect.  II,  n. 
46;  Sup'er  lo.,  8,  36-38,  lect.  IV,  n.  1214-1216,  1217;  8,  39-41,  lect.  V,  n. 
1226s3.  ; 16,  22-26,  lect.  V,  n.  2044ss.;  18,  31,  lect.  V,  n.  2341;  etc. 

Comp.  Theol.,  c.  230,  n.  485.  Véase  A.  Barrois,  O.P.,  Le  sacrifice 
du  Christ  au  Calvaire,  Rev.  des  Se.  Phil.  et  Théol.,  14  (1926),  p.  165. 
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Por  eso,  la  muerte  de  Cristo  así  considerada  no  pudo  ser 
causa  de  reconciliación  sino  de  indignación; 

“Unde  mors  Christi  sic  considerata,  non  potuit  esse  recon- 
ciliationis  causa,  sed  magis  indignationis” 

Sin  embargo,  supuesta  la  preordinación  eterna  de  esta  muer- 
te, parecería  que  los  judíos  no  fueron  más  que  los  ejecutores  de 
la  voluntad  del  Padre  -®,  aunque  en  la  ejecución  se  hayan  mo- 
vido por  odio  y no  por  el  deseo  de  que  se  cumpliese  la  voluntad 
de  Dios 

El  pensamiento  de  Sto.  Tomás  aparece  con  toda  claridad  a 
través  de  los  siguientes  principios  de  solución: 

1)  Dios  no  quiere  el  mal  moral  pero  lo  permite. 

2)  Dios  no  causa  la  malicia  pero  la  ordena. 

3)  Relación  entre  presciencia  y predestinación. 

4)  La  transformación  del  mal  en  bien. 

5)  El  poder  de  Dios. 

1)  Dios  no  quiere  el  mal  moral  pero  lo  permite. 

De  ningún  modo  quiere  Dios  el  mal  de  la  culpa  que  aparta 
de  Dios  aunque  puede  querer  indirectamente  el  mal  penal  que- 
riendo la  justicia  y los  defectos  naturales  queriendo  el  orden 
del  universo; 

“Unde  malum  culpae,  quod  privat  ordinem  ad  bonum  divi-- 
num,  Deus  nullo  modo  vult.  Sed  malum  naturalis  defectus  vel 
malum  poenae  vult,  volendo  aliquod  bonum,  cui  coniungitur  ta- 
le malum:  sicut,  volendo  iustitiam,  vult  poenam;  et  volendo  or- 
dinem naturae  servari,  vult  quaedam  naturaliter  corrumpi” 

No  se  puede  decir  de  Dios  que  no  quiere  que  se  haga  el 
mal,  ni  tampoco  que  no  se  haga,  pero  sí  que  Dios  quiere  permitir 
que  se  haga  el  mal  y esto  es  bueno: 

21  In  Symb.  Apost.  Expositio,  Art.  4,  n.  912.  “Quantum  ad  genus 
peccati  Suárez  (In  p.  III,  q.  47,  a.  6)  tenet  deicidium  minus  grave  esse 
quam  infidelitas  ceteraque  peccata  contra  virtutes  theologales,  quia  odium 
Christi  non  est  odium  Dei  nisi  per  communicationem  idiomatum.  Sed  com- 
muniter  tenetur  esse  omnium  gravissimum.  Ita  s.  Thomas”  (Xiberta,  Trac- 
tattis  de  Verbo  inearnato,  Madrid,  1954,  t.  II,  p.  520). 

22  Ad.  Rom.,  5,  9-10,  lect.  II,  n.  403. 

22  Cf.  3,  d.  20,  q.  1,  a.  5,  obiec.  3. 

21  Cf.  I,  q.  114,  a.  1,  ad  Im. 

2=  I,  q.  19,  a.  9,  co. 


12  — 


“Licet  mala  fieri,  et  mala  non  fieri,  contradictorie  oponan- 
tur;  tamen  velle  mala  fieri,  et  velle  mala  non  fieri,  non  opponun- 
tur  contradictorie,  cum  utrumque  sit  affirmativum.  Deus  igitur 
ñeque  vult  mala  fieri,  ñeque  vult  mala  non  fieri:  sed  vult  per- 
mittere  mala  fieri  et  hoc  est  bonum” 

Dios  no  puede  querer  el  mal  moral  aun  cuando  éste  se  or- 
dene a un  bien  porque  esta  ordenación  no  es  “per  se”  sino  so- 
lamente “per  accidens”: 

“Quidam  dixerunt  quod,  licet  Deus  non  velit  mala,  vult 
tamen  mala  esse  vel  fieri:  quia,  licet  mala  non  sint  bona,  bonum 
tamen  est  mala  esse  vel  fieri.  Quod  ideo  dicebant,  quia  ea  quae 
in  se  mala  sunt,  ordinantur  ad  aliquod  bonum:  quem  quidem  or- 
dinem  importar!  credebant  in  hoc  quod  dicitur,  mala  esse  vel 
fieri.  Sed  hoc  non  recte  dicitur.  Quia  malum  non  ordinatur  ad 
bonum  per  se,  sed  per  accidens.  Praeter  intentionenm  enim  pec- 
cantis  est,  quod  ex  hoc  sequatur  aliquod  bonum;  sicut  praeter 
intentionem  tyrannorum  fuit,  quod  ex  eorum  persecutionibus 
claresceret  patientia  martyrum.  Et  ideo  non  potest  dici  quod 
talis  ordo  ad  bonum  importetur  per  hoc  quod  dicitur,  quod  ma- 
Inm  esse  vel  fieri  sit  bonum : quia  nihil  iudicatur  secundum  illud 
quod  competit  ei  per  accidens,  sed  secundum  illud  quod  compe- 
tit  ei  per  se” 

Dios  inclina  la  voluntad  de  los  hombres  al  bien  directamen- 
te y “per  se”.  La  malicia  solamente  la  permite.  La  afirmación 
de  la  Sagrada  Escritura  de  que  Dios  suscita  algunos  a hacer  el 
mal,  debe  entenderse  en  un  sentido  meramente  ocasional,  dado 
que  la  incitación  de  Dios  al  bien  puede  ser  ocasión  para  que  el 
hombre  por  su  malicia  abuse  de  ella  para  obrar  el  mal : 

“Alio  modo  potest  intelligi  excitavit  te,  in  peccatum,  un  dete- 
rior  fias.  Quod  quidem  non  est  intelligendum  hoc  modo  quod 
Deus  in  homine  causet  malitiam,  sed  est  intelligendum  permissi- 
ve,  quia  scilicet  ex  iusto  suo  iudiciq  permittit  aliquos  ruere  in 
peccatum  propter  praecedentes  iniquitates. . . 

Sed  aliquid  amplius  videtur  mihi  in  hoc  esse  intelligendum, 
quia,  videlicet,  instinctu  quodam  interior!  moventur  homines  a 

I,  q.  19,  a.  9,  ad  3m. 

I,  q.  19,  a.  9,  ad  Im. 
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Deo  ad  bonum  et  ad  malum.  Unde  Augustinus  dicit  in  libro  De 
Gratia  et  libero  arbitrio,  quod  Deus  operatur  in  cordibus  homi- 
num  ad  inclinandas  eorum  volúntales  quocumque  voluerit,  sive 
ad  bona  pro  sua  misericordia,  sive  ad  mala  pro  meritis  eorum. 
Unde  'et  Deus  dicitur  saepius  suscitare  aliquos  ad  bonum,. . . Di- 
citur  etiam  suscitare  aliquos  ad  malum  faciendum,  secundum  illud 
Is.  XIII,  17 : Suscitabo  Medos  qui  sagittis  párvulos  interficiant. 

Aliter  tamen  ad  bona,  aliter  ad  mala:  nam  ad  bona  inclina! 
hominum  volúntales  directe  et  per  se,  tamquam  actor  bonorum; 
ad  malum  autem  dicitur  inclinare  vel  suscitare  homines  occa- 
sionaliter,  inquatum  scilicet  Deus  homini  aliquid  proponit  vel  in- 
terius,  vel  exterius,  quod,  quantum  est  de  se,  est  inductivum  ad 
bonum;  sed  homo  propter  suam  malitiam  perverso  utitur  ad 
malum . . , 

Et  similiter  Deus  quantum  est  de  se,  interius  instiga!  ho- 
minem  ad  bonum,  puta  regem  ad  defendendum  iura  regni  sui, 
vel  ad  puniendos  rebelles.  Sed  hoc  instinctu  bono  malus  homo 
abutitur  secundum  malitiam  cordis  sui.  Et  hoc  patet  Is.  X,  6 ... 
Et  hoc  modo  circa  Pharaonem  accidit,  qui  cum  a Deo  excitare- 
tur  ad  regni  sui  tutelam,  abusus  est  hac  excitatione  in  crudeli- 
tatem” 

2)  Dios  no  causa  la  malicia  pero  la  ordena. 

Dios  es  autor  del  mal  que  es  pena,  pero  no  del  mal  que  es 
culpa : 

“Ad  ordinem  autem  universi  pertinet  etiam  ordo  iustitiae, 
qui  requerí!  ut  peccatoribus  poena  inferatur.  Et  secundum  hoc, 
Deus  est  auctor  mali  quod  est  poena:  non  autem  mali  quod  est 
culpa”  2®. 

Pero  aunque  Dios  no  causa  el  mal  moral,  lo  permite  y lo 
ordena  a su  gloria: 

“Oportet  considerare  quo  fine  Deus  ista  partim  faciat  et 
partim  permittat. 

Est  enim  considerandum,  quod  Deus  operatur  in  creaturis 

28  Ad  Rom.,  9,  17,  lect.  III,  n.  781. 

29  I,  q.  49,  a.  2,  co.,  ad  finem. 
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ad  suam  manifestationem,  secundum  illud  supra  I,  20:  Invisibi- 
lia  Dei  per  ea  quae  facta  sunt  intellecta  conspiciuntur.  Unde  et 
huiusmodi  excitatio  in  hoc  ipsum  ordinatur,  et  quantum  ad  prae- 
sentes,  ut  ostendam  in  te  virtutem  meam,  Ex.  XIV,  31 . . . et 
quantum  ad  absentes,  ut  annuncietur  nomen  meum  in  universa 
térra.  Ps.  XCV,  3 . . . 

Sic  igitur  patet  quod  quantum  ad  hoc,  non  est  iniquitas 
apud  Deum,  quia  utitur  creatura  sua  secundum  eius  merita  ad 
gloriam  suam.  Et  in  hoc  eodem  sensu  potest  exponi  si  dicatur, 
posui  te,  id  est  ordinavi  malitiam  tuam  ad  gloriam  meam;  Deus 
enim  malitiam  ordinat,  sed  non  causat” 

Explicando  la  elección  de  Judas  expresa  la  misma  idea: 

“Sed  si  Christus  elegit  Judam,  et  ipse  factus  est  malus,  vi- 
detur  quod  erraverit  in  electione . . . Secundo  respondetur,  se- 
cundum Augustinum,  quod  Dominus  elegit  ludam  malum:  et 
quia  boni  est  ut  malo  utatur  in  bonum,  licet  sciret  eum  malum, 
malo  eius  bene  est  usus  Deus,  dum  tradi  se  pertulit  ut  nos  re- 
dimeret” 

Sin  embargo,  esta  ordenación  del  pecado  a la  gloria  de  Dios 
no  debe  entenderse  “causaliter”  sino  solamente  “consecutive” : 

“Deinde  cum  dicit  Si  autem  iniquitas  nostra,  excludit  fal- 
sum  intellectum  auctoritatis  inductae. 

Posset  enim  aliquis  intelligere  praemissa  verba  secundum 
hunc  sensum,  ut  haec  dictio  ut,  poneretur  causaliter  et  non  solum 
consecutive.  Et  sic  sequeretur,  quod  peccatum  hominis  directo 
ordinaretur  ad  commendandum  Dei  iustitiam. 

Sed  Apostolus  ostendit  hoc  esse  falsum,  ut  sic  det  intelligere 
quod  ly  ut  ponitur  consecutive,  quia,  scilicet,  David  peccante, 
consecutum  est  quod  divina  iustitia  manifestetur ; non  autem  cau- 
saliter, quasi  peccatum  hominis  commendet  Dei  iustitiam . . . 

Si  enim  peccatum  directe  ordinaretur  ad  commendandam 
iustitiam,  non  esset  dignum  poena  sed  praemio.  Et  sic  Deus  pu- 
niens  homines  pro  peccato,  esset  iniquus.  . . 

Aliud  autem  inconveniens  est,  quod  locum  habeat  verbum 
falsum,  quod  Apostolis  imponebatur.  Quia  enim  praedicabant 

Ad  Rom.,  9,  17,  lect.  III,  n.  782;  cf.  3,  d.  20,  q.  1,  a.  5,  sol.  1,  ad  4m. 

Super  lo.,  6,  71,  lect.  VIII,  XI,  n.  1007. 
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quod  per  abundantiam  gratiae  Christi,  solvebatur  abundantia 
peccatorum,  secundum  illud  infra  V,  v.  20:  Ubi  abundavit  de- 
lictum,  superabundavit  et  gratia,  blasphemabant  Apostólos,  quasi 
dicerent  quod  homines  deberent  facere  mala  ut  consequerentur 
bona,  quod  sequeretur  si  mendacium  hominis  directe  commenda- 
ret  Dei  gratiam  et  veritatem.  Hoc  est  quod  dicit  non  faciamus 
mala,  peccando  scilicet,  et  mendacium  docendo,  ut  veniant  bona, 
scilicet  ut  Dei  veritas  et  iustitia  commendetur,  sicut  blasphema- 
mur,  id  est,  sicut'  quidam  blasphemando  nobis  imponunt. . . et 
sicut  quidam  aiunt  nos  dicere,  verba  nostra  depravando. . . 

Haec  autem  excludit  subdens  quorum  condemnatio  iusta  est, 
idest  eorum  qui  faciunt  mala  ut  eveniant  bona” 

3)  Relación  entre  presciencia  y predestinación. 

La  predestinación  supone  la  presciencia  de  las  cosas  futuras : 
“Pradestinatio  supponit  praescientiam  futurorum.  Et  ideo, 
sicut  Deus  praedestinat  salutem  alicuius  hominis  per  orationem 
aliorum  implendam,  ita  etiam  praedestinavit  opus  incarnationis 
in  remedium  humani  peccati” 

Ambas  son  eternas  pero  hay  entre  ellas  una  distinción  de 
razón  porque  la  presciencia  importa  solamente  el  conocimiento 
de  las  cosas  futuras,  en  cambio  la  predestinación  implica  cierta 
causalidad  respecto  de  ellas: 

“Si  recte  consideratur  utrumque  est  aeternum,  et  differunt 
ratione...  Ab  aeterno  autem  Deus  praedestinavit  beneficia  quae 
sanctis  suis  erat  daturus.  linde  praedestinatio  est  aeterna.  Dif- 
fert  autem  a praescientia  secundum  rationem,  quia  praescientia 
importat  solam  notitiam  futurorum:  sed  praedestinatio  impor- 
tat  causalitatem  quamdam  respectu  eorum” 

Por  eso.  Dios  tiene  presciencia  también  de  los  pecados.  Pero 
la  predestinación  se  refiere  solamente  a los  bienes  saludables: 
“Et  ideo  Deus  habet  praescientiam  etiam  de  peccatis,  sed 
pradestinatio  est  de  bonis  salutaribus.  Unde  Apost.  Eph.  I,  5 s.. 


32  Ad  Rom.,  3,  5-8,  lect.  I,  nn.  262,  264,  269,  270. 

33  III,  q.  1,  a.  3,  ad  4m. 

3^  Ad  Rom.,  8,  29,  lect.  VI,  n.  702. 
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dicit:  Praedestinati  secundum  propositum  ems,  ut  simus  in  lau- 
dem,  etc.” 

“Sed  nota  'quod  Interlinearis  habet:  «Füius  mortis,  idest 
praedestinatus  perditioni»;  cum  tamen  raro  inveniatur  quod  prae- 
destinatio  ponatur  in  malum.  Unde  hic  sumitur  communiter  pro 
scientia  vel  ordinatione.  Ideo  praedestinatio  semper  in  bonum 
ponitur,  quia  habet  duplicem  effectum  gratiae  et  gloriae;  et  ad 
utrumque  Deus  ordinat.  Sed  in  reprobatione  dúo  sunt,  culpa  et 
poena  temporaliter : et  ad  unum  eorum  Deus  tantum  ordinat,  sci- 
licet  ad  poenam,  et  non  per  se” 

La  pasión  de  Cristo  fue  preconocida  y preordenada  a la 
salvación  del  hombre  y en  este  sentido  necesaria: 

“Aliquid  potest  dici  possibile  vel  impossibile  dupliciter:  uno 
modo,  simpliciter  et  absoluto;  alio  modo,  ex  suppositione.  Sim- 
pliciter  igitur  et  absolute  loquendo,  possibile  fuit  Deo  alio  modo 
hominem  liberare  quam  per  passionem  Christi:  quia  non  est  im- 
possibile apud  Deum  omne  verbum,  ut  dicitur  Luc.  1,  (37).  Sed 
ex  aliqua  suppositione  facta,  fuit  impossibile.  Quia  enim  impossi- 
bile est  Dei  praescientiam  falli  et  eius  voluntatem  sive  dispositio- 
nem  cassari,  supposita  praescientia  et  praeordinatione  Dei  de 
passione  Christi,  non  erat  simul  possibile  Christum  non  pati,  et 
hominem  alio  modo  quam  per  eius  passionem  liberari.  Et  est 
eadem  ratio  de  ómnibus  his  quae  sunt  praescita  et  praeordinata 
a Deo” 

4)  La  transformación  del  mal  en  bien~^. 

Es  tal  la  bondad  de  Dios  que  no  permitiría  ningún  mal  si 
no  tuviera  poder  para  sacar  de  todo  mal  algún  bien: 

“Ut  scilicet  omnia  nobis  cooperentur  in  bonum.  Ad  cuius 
evidentiam  considerandum  est,  quod  quidquid  fit  in  mundo, 
etiamsi  malum  sit,  cedit  in  bonum  universi:  quia  ut  Augustinus 
dicit  in  Enchiridion:  Deus  est  adeo  bonus,  quod  nihil  mali  esse 

3»  Ibid. 

30  Super  lo.,  17,  12,  lect.  III,  II,  n.  2218. 

3^  III,  q.  46,  a.  2,  co.  Cf.  I,  q.  14,  a.  13;  q.  22,  a.  4;  q.  23,  a.  6. 

38  Cf.  Lonergan,  op.  cit.,  p.  493,  n.  6;  p.  606,  nn.  7 y 8. 
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permitteret,  nisi  esset  adeo  potens  quod  ex  quolibet  malo  posset 
elicere  aliquid  bonum” 

Sin  embargo,  no  siempre  el  mal  se  transforma  en  bien  de 
aquel  que  lo  sufre  porque  a veces  el  mal  del  individuo  cede  en 
bien  del  universo: 

“Non  autem  semper  cedit  malum  in  bonum  eius  in  quo  est, 
quod  si  corruptio  unius  animalis  cedit  quidem  in  bonum  universi, 
inquantum  per  corruptionem  unius  generatur  aliud,  non  tamen 
in  bonum  eius  quod  corrumpitur:  quia  bonum  universi  est  a Deo 
volitum  secundum  se,  et  ad  ipsum  ordinantur  omnes  partes  uni- 
versi” 

Así  también  el  mal  de  las  partes  menos  nobles  se  ordena  al 
bien  de  las  más  nobles.  Pero  todo  lo  que  se  obra  en  éstas  se  or- 
dena solamente  a su  bien: 

“Et  eadem  ratio  esse  videtur  circa  ordinem  nobilissimarum 
partium  ad  alias  partes,  quia  malum  aliarum  partium  ordinatur 
in  bonum  nobilissimarum.  Sed  quicquid  fit  circa  nobilissimas 
partes,  non  ordinatur  nisi  in  bonum  ipsarum,  quia  de  eis  prop- 
ter  se  cura  habetur,  de  aliis  autem  propter  ipsas:  sicut  medicus 
infirmitatem  pedís  sustinet,  ut  curet  caput” 

Las  partes  más  nobles  del  universo  son  los  santos  de  Dios. 
Por  eso,  Dios  no  permite  que  les  suceda  ningún  mal  que  no 
convierta  en  su  bien,  aún  el  pecado: 

“Inter  omnes  autem  partes  universi  excellunt  sancti  Dei,  ad 
quorum  quemlibet  pertinet  quod  dicitur  Matth.  XXV,  23:  Super 
omnia  sua  constituet  eum.  Et  ideo  quicquid  accidit,  vel  circa  ipsos 
vel  alias  res,  totum  in  bonum  eorum  cedit:  ita  quod  verificatur 
quod  dicitur  Prov.  XI,  29:  Qui  stultus  est,  serviet  sapienti,  quia 
scilicet  etiam  mala  peccatorum  in  bonum  iustorum  cedunt.  Unde 
et  Deus  specialem  curam  de  iustis  habere  dicitur,  secundum  illud 
Ps.  XXXIII,  16:  Oculi  Domini  super  iustos,  inquantum  scilicet 
sic  de  eis  curat,  quod  nihil  mali  circa  eos  esse  permittit,  quod  non 
in  eorum  bonum  convertat. . . 

Sed  numquid  etiam  eis  peccata  cooperantur  in  bonum?... 

39  Ad.  Rom.,  8,  28,  lect.  VI,  n.  696. 

40  Ibid. 

41  Ibid.,  n.  697.  , ^ 
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in  Glossa  (Lomb.  col.  1448  D)  sequitur:  Usque  adeo  talibus  Deiis 
omnia  cooperatur  in  bonum,  ut  si  qui  eomm  deviant  et  exorbi- 
tant,  etiam  hoc  ipsum  eis  facial  proficere  in  bonum.  Unde  et  in 
Ps.  XXXVI,  24  dicitur:  Cum  ceciderit  iustus,  non  collidetur,  quia 
Dominus  supponit  manum  suam” 

Y en  el  comentario  a las  Sentencias  dice  que  Dios  saca 
siempre  del  mal  un  bien  mayor: 

“Deus  ex  malo  semper  maius  bonum  elicit  (quam  illud  bo- 
num quod  per  malum  privatur),  non  tamen  illi  de  necessitate  in 
quo  malum  esse  permittit,  sed  in  comparatione  ad  universum, 
cuius  pulchritudo  consistit  ex  hoc  quod  mala  esse  sinuntur” 

En  cuanto  al  pecado  de  los  judíos  que  dieron  muerte  a 
Cristo,  dice  Sto.  Tomás  que  se  siguió  de  él  el  bien  mayor  de  la 
redención  de  los  gentiles  por  la  sangre  de  Cristo: 

“Illorum,  scilicet  ludaeorum,  delicio,  salus  Gentibus  facta 
est  occasionaliter . . . Quod  quidern  potest  intelligi  tripliciter. 
Primo  modo,  quia  per  delictum  quod  in  occisione  Christi  commi- 
serunt,  est  subsecuta  salus  Gentium  per  redemptionem  sangui- 
nis  Christi”  **. 

Del  rechazo  de  la  doctrina  de  los  Apóstoles  se  siguió  la 
predicación  a los  gentiles: 

“Secundo  modo  potest  intelligi  de  delicio  quo  doctrinam 
Apostolorum  repulerunt,  ex  quo  confectum  est  ut  Apostoli  Gen- 
tibus praedicarent,  secundum  illud  Act.  XIII,  46:  Vobis  oporte- 
bal  primum  loqui  verbum  Dei,  sed  quoniam  repulistis  illud,  ecce 
convertimur  ad  Gentes,  etc.” 

Y de  la  dispersión  de  los  judíos  entre  los  gentiles  debida  a 
su  impenitencia  se  siguió  que  sirvieran  de  testigos  a Cristo  y a 
la  Iglesia: 

“Tertio  modo  potest  intelligi  de  hoc  quod  propter  suam  im- 
penitentiam  sunt  in  omnes  Gentes  dispersi.  Et  sic  Christus  et 
Ecclesia  ubique  a libris  ludaeorum  testimonium  habuit  fidei 
christianae,  ad  convertendos  Gentiles  qui  suspicari  potuissent 

« Ibid.,  nn.  697-698. 

2 íi»  29  Q»  X £i  3 &d  4in 

**  Ad  Rom.,  11,  11,  lect.  II,  n.  881;  cf.  Billot,  op.  cit.,  p.  448-449. 

■'®  Ibid. 
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prophetias  de  Christo,  quas  praedicatores  fidei  inducebant,  esse 
confictas,  nisi  probarentur  testimonio  ludaeorum” 

Según  este  principio  de  transformación,  la  muerte  de  Cristo 
que  en  sí  es  un  mal  y la  consecuencia  de  otro  mal,  el  pecado  de 
los  judíos,  es  transformada  por  Dios  en  el  sumo  bien  de  la  Re- 
dención : 

“Subdit  autem  duplicem  effectum  incarnationis,  quorum 
primus  est  remotio  peccati,  quam  ponit  dicens  de  peccato  dam- 
navit  peccatum  in  carne. 

Quod  quidem  potest  legi : De  peccato,  id  est,  pro  peccato 
commisso  in  carne  Christi,  diabolo  instigante,  ab  occisoribus  eius. 
Damnavit,  id  est  destruxit  peccatum,  quia  cum  diabolus  inno- 
centem,  in  quo  nihil  iuris  habebat,  attentavit  morti  tradere,  ius- 
tum  fuit  ut  potestatem  amitteret.  Et  ideo  per  suam  passionem 
et  mortem  dicitur  peccatum  destruxisse.  - Col.  II,  15:  Expolians, 
scilicet  in  cruce,  principatus  et  potestates. 

Sed  melius  est  ut  dicatur  damnavit  peccatum  in  carne,  id 
est  debilitavit  formitem  peccati  in  carne  nostra,  de  peccato,  id 
est  ex  virtute  passionis  suae  et  mortis,  quae  dicitur  peccatum 
propter  similitudinem  peccati,  ut  dictum  est,  vel  quia  per  hoc 
factus  est  hostia  pro  peccato,  quae  in  sacra  Scriptura  dicitur 
peccatum.  Os.  IV,  8:  Peccata  populi  mei  comedent.  Unde  dicit 
II  Cor.  V,  21 : Eum  qui  non  noverat  peccatum  pro  nobis  Deus 
fecit  peccatum,  id  est  hostiam  pro  peccato.  Et  ita,  satisfaciendo 
pro  peccato  nostro,  abstulit  peccata  mundi.  - lo.  I,  29 : Ecce  Agnus 
Dei,  ecce  qui  tollit  peccata  mundi" 

“Sed  etsi  oportebat  Christum  pati,  tamen  qui  crucifixerunt 
rei  sunt  poena:  non  enim  satagebant  perficere  quod  Deus  dispo- 
nebat:  unde  et  eorum  executio  fuit  impía;  Dei  vero  dispensatio 
prudentissima,  qui  nequitiam  eorum  in  beneficia  generis  humani 
convertit,  quasi  utens  vipereis  carnibus  ad  antidoti  salutiferi 
confectionem” 

“Nihil  autem  prohibet  ad  aliquid  maius  humanam  naturam 
Ibid. 

Ad  Rom.,  8,  3,  lect.  VIII,  n.  609.  Para  la  exégesis  tomista  de  2 
Cor.  5,  21,  citado  aquí,  cf.  capítulo  III,  nota  30. 

■*®  Caleña  Aurea  in  Le.,  24,  26,  n.  3. 
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productam  esse  post  peccatum:  Deus  enim  permittit  mala  fieri 
ut  inde  aliquid  melius  eliciat.  Unde  dicitur  Rom.  5,  (20)  : Ubi 
abundavit  iniquitas,  superabundavit  et  gratia.  Unde  et  in  bene- 
dictione  Cerei  Paschalis  dicitur:  O felix  culpa,  quae  talem  ac 
tantum  meruit  habere  Redemptorem!” 

“Christus  una  sua  morte,  quae  fuit  lux  propter  iustitiam, 
corporalis  scilicet,  duae  nostrae  mortes  destruxit,  scilicet  corpo- 
ris  et  animae,  quae  sunt  tenebrosae  propter  peccatum” 

“Unum  oppositorum  per  se  non  ducit  ad  aliud,  sed  quando- 
que  per  accidens:  sicut  frigidum  quandoque  per  accidens  calefa- 
cit.  Et  hoc  modo  Christus  per  suam  mortem  nos  perduxit  ad  vi- 
tam,  quia  de  sua  morte  mortem  nostram  destruxit:  sicut  ille  qui 
poenam  pro  alio  sustinet,  removet  poenam  eius” 

5)  El  poder  de  Dios. 

De  acuerdo  a los  principios  que  acabamos  de  exponer,  la 
preordinación  eterna  de  la  muerte  de  Cristo  no  supone  que  Dios 
haya  sido  el  causante  de  la  malicia  que  llevó  a los  judíos  a dar 
muerte  al  Verbo  Encarnado,  porque  Dios  “malitiam  non  cau- 
sat”  Pero  Dios  que  en  su  presciencia  eterna  conoció  la  mala 
acción  de  los  judíos®®,  sin  causarla®*,  la  ordenó  a un  bien®®. 

Por  tanto,  el  mal  previsto  por  Dios  en  su  presciencia  de  las 
cosas  futuras  es  ordenado  por  la  predestinación  al  bien  de  la 
humanidad. 

Esta  ordenación  del  mal,  no  implica,  de  parte  de  Dios,  la 
causalidad  del  mal  ®®,  pues  la  ordenación  del  mal  ha  de  enten- 
derse “consecutive”  ®%  es  decir,  consecuentemente  a la  malicia 

III,  q.  1,  a.  3,  ad  3m. 

so  III,  q.  53,  a.  2,  co. 

51  III,  q.  60,  a.  1,  ad  3 m.  Cf.  III,  q.  56,  a.  1,  ad  4in.;  Comp.  TheoL, 
c.  239,  n.  611;  Ad  Rom.,  14,  9,  lect.  I,  n.  1104. 

52  Ad  Rom.,  9,  17,  lect.  III,  n.  782. 

53  “Praescientia  etiam  de  peccatis”  {Ad  Rom.,  8,  29,  lect.  VI,  n.  702). 

54  Porque  la  causalidad  de  la  predestinación  es  sólo  respecto  de  los 
bienes  saludables  (Ibid.). 

58  “Deus  enim  malitiam  ordinat”  {Ad  Rom.,  9,  17,  lect.  III,  n.  782. 

so  “Non  autem  causaliter,  quasi  peccatum  hominis  commendet  Dei  ius- 
titiam... Si  enim  peccatum  directe  ordinaretur  ad  commendandam  iusti- 
tiam, non  esset  dignum  poena  sed  praemio”  {Ad  Rom.,  3,  6-8,  lect.  I,  nn. 
262,  264). 

S7  Ibid. 
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de  los  judíos  que  libremente  se  determinan  a dar  la  muerte 
a Cristo. 

El  poder  de  Dios,  en  virtud  del  principio  de  transformación 
del  mal  en  bien,  no  hace  más  que  transformar  la  pasión  y muerte 
de  Cristo  causada  por  la  malicia  de  los  judíos  en  la  Redención 
del  género  humano 

Por  eso,  puede  decir  Sto.  Tomás  que  la  muerte  de  Cristo  es- 
taba ordenada  a la  redención  por  el  poder  de  Dios  y no  por  la 
determinación  de  Dios: 

“Sed  numquid  non  erat  convertenda  multido  Gentium  nisi 
per  mortem  Christi?  Erat  quidem  secundum  Dei  virtutem  sed 
non  secundum  Dei  determinationem  ordinatam  ab  ipso  ut  per 
hunc  modum  fieret,  utpote  qui  congruentior  erat” 

■La  transformación  del  mal  en  bien,  es  decir,  de  la  muerte 
causada  por  la  maldad  del  hombre  en  la  Redención  de  ese  mismo 
hombre,  es  realizada  por  la  voluntad  de  Cristo  que  libremente 
por  obediencia  y caridad  acepta  su  muerte  en  satisfacción  por 
los  pecados  del  género  humano 

c.  — LA  MUERTE  DE  CRISTO  ACEPTADA  POR  OBEDIENCIA  Y 

CARIDAD  Y LA  REDENCION  POR  EL  DOLOR 

La  muerte  de  Cristo  satisfizo  por  nuestros  pecados  no  en 
virtud  de  la  iniquidad  de  los  judíos  que  pecaron  al  darle  la 

Cf.  Caleña  Aurea  in  Le.,  24,  26,  n.  3,  etc. 

s®  Super  lo.,  12,  24,  lect.  IV,  V,  n.  1640. 

6®  Suárez  comentando  la  Suma  Teológica  explica  así  la  preordena- 
ción de  la  Pasión  de  Cristo:  “Circa  quam  rationem,  quoniam  D.  Thomas 
in  his  articulis  saepe  illam  repetit,  observandum  est  in  passione  Christi 
consideran  posse  actionem  ludaeorum,  quae  cum  mala  sit,  non  fuit  defi- 
nita a Deo  absoluta  et  efficaci  volúntate,  sed  solum  permissa.  Potest  Ítem 
considerari  passio  Christi,  quae  bona  est,  et  haec  fuit  a Deo  volúntate  ab- 
soluta praeordinata,  sicut  etiam  ab  ipso  Christo  fuit  absoluta  volúntate 
amata.  Quoniam  vero  passio  haec  ab  illa  actione  necessario  pendebat,  est 
ulterius  considerandum,  Deum  prius  ratione,  nostro  modo  intelligendi,  quam 
in  aeterno  consilio  praeordinaret  hanc  passionem,  praevidisse  quid  ludaei 
facturi  essent  in  Christum,  si  illi  permitteret  suo  arbitrio  et  volúntate  uti, 
qua  praescientia  supposita,  Deus  ordinavit  Christum  tali  tempore  et  loco 
nasci,  praedicare,  et  alia  opera  facere,  simulque  voluit  permitiere  ludaeos 
ea  facere  quae  factures  ipse  praeviderat,  si  permitterentur ; et  tune  etiam 
voluit  et  ordinavit  ut  Christus  ea  pateretur  quae  passus  est,  et  eo  tempore, 
loco,  atque  modo  quo  passus  est;  et  hoc  sensu  dicitur  praeordinata  passio 
Christi,  ita  ut  illud  verbum  dicat  antecessionem  aetemitatis,  in  qua  con- 
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muerte,  sino  en  virtud  de  la  caridad  de  Cristo  que  aceptó  la 
muerte  voluntariamente: 

“Sciendum  autem  est  quod  mors  Christi  virtutem  satisfa- 
ciendi  habuit  ex  caritate  ipsius  qua  voluntarie  mortem  sustinuit, 
non  ex  iniquitate  occidentium,  qui  eum  occidendo  peccaverunt; 
quia  peccatum  non  deletur  peccato” 

Y precisamente  porque  la  pasión  es  de  parte  de  Cristo  un 
acto  de  caridad,  es  también  según  Sto.  Tomás,  un  acto  de  obe- 
diencia : 

“Non  est  autem  procul  hoc  a vero  quod  Filius  Dei  incarna- 
tus,  obediens  praecepto  Patris,  mortem  sustinuit,  secundum  doc- 
trinam  Apostoli.  Praeceptum  enim  Dei  est  ad  homines  de  operi- 
bus  virtutum;  et,  quando  aliquis  perfectius  actum  virtutis  exe- 
quitur,  tanto  magis  Deo  obedit.  Inter  alias  autem  virtutes  prae- 
cipua  caritas  est,  ad  quam  omnes  alias  referuntur.  Christus  igi- 
tur,  dum  actum  caritatis  perfectissim.e  implevit,  Deo  máxime 
obediens  fuit;  nullus  enim  est  actus  caritatis  perfectior  quam 
quod  homo  pro  amore  alicuius  etiam  mortem  sustineat,  secundum 
quod  ipsemet  Dominus  dicit : Maiorem  hac  dilectionem  nenio 
hahet  quam  ut  animam  suam  ponat  quis  pro  amicis  suis  (loann. 
XV,  18).  Sic  igitur  invenitur  Christus,  mortem  sustinens  pro 
salute  hominum  et  ad  gloriam  Dei  Patris,  Deo  máxime  obediens 
fuisse,  actum  caritatis  perfectum  exequendo” 


silium  Dei  definitum  est,  ad  tempus,  in  quo  executioni  mandatum  est,  non. 
vero  ut  dkat  antecessionem  ordinis,  seu  rationis  voluntatis  praedefinientis 
passionem  Christi,  ad  voluntatem  permittentem  actionem  ludaeorum,  ñe- 
que ad  praedictam  scientiam  conditionatam,  quae  utrique  voluntati  ne- 
cessario  supponenda  est.  Hoc  ergo  modo  dicitur  Deus  praedefinisse  locum 
et  tempus  passionis  Christi,  quatenus  se  tenent  (ut  ita  dicam)  ex  parte 
passionis,  non  vero  ut  tenent  se  ex  parte  actionis  ludaeorum,  quia  ut  sic 
non  praedefinita,  sed  permissa.  Quamquam  ea  permissio,  supposita  prae- 
dicta  scientia  conditionata,  quoad  infallibilem  consecutionem  rei  permissae, 
eandem  certitudinem  habeat  quam  voluntas  efficax,  solumque  differat  in 
causalitate”  (In  Sum.  Theol.  Comment.,  pars  III,  q.  46,  a.  10,  n.  1,  Ed. 
Vives,  t.  19,  p.  672).  Véase  también,  Billot,  De  Verbo  Incamato,  Roma, 
1927,  Th.  60,  p.  491;  J.  Riviére,  Le  dogme  de  la  Rédemption.  Elude  Tliéo- 
logique,  pp.  254-258. 

«1  C.  Geni.,  IV,  c.  55,  ad  22;  cf.  III,  q 48,  a.  2,  ad  2m.;  Ad  Rom.,  6, 
9-10,  lect.  II,  n.  403.  Véase,  F.  Bourassa,  S.J.,  Verum  sacrificium,  Se.  Eccl., 
3 (1950),  p.  163s.,  169s. 

«2  C.  Geni.,  IV,  c.  55,  ad  13. 
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La  identidad  que  afirma  aquí  entre  el  “mandatum”  y el 
precepto  general  de  la  caridad  y las  numerosas  afirmaciones 
de  que  el  Padre  infundió  a Cristo  la  caridad  que  le  llevó  a pade- 
cer por  nosotros  induce  a pensar  con  Galtier  que,  para  Sto. 
Tomás,  Dios  Padre  dio  a Cristo  el  mandato  de  morir,  inspirán- 
dole la  caridad  que  lo  empujó  a entregarse  por  los  hombres.  En 
realidad  esto  no  se  opondría  a la  existencia  de  un  precepto  rigu- 
roso porque  como  explica  Suárez, 

“Dupliciter  enim  intelligi  potest  Deum  imposuisse  Christo 
Domino  hanc  obligationem,  uno  modo  directe,  praecipiendo  illi 
ut  per  mortem  suam  homines  redimeret.  Alio  modo  solum  reve- 
lando illi  hoc  esse  médium  necessarium  ad  hominum  redemptio- 
nem . . . ; multi  enim  existimant,  ex  hoc  solo  posterior!  modo, 
absque  alio  positivo  praecepto,  ex  ipsa  lege  natural!  caritatis, 
statim  ortam  esse  in  Christo  obligationem  sustinendi  passionem 
et  mortem;  quia  lex  caritatis  obligat  ad  ponendam  corporalem 
vitam  pro  salute  spirituali  proximi,  et  multo  magis  obligat  ad 
ponendam  illam  pro  salute  spirituali  totius  naturae” 

Este,  en  efecto,  parecería  ser  el  sentido  del  siguiente  texto 
de  Sto.  Tomás: 

“Mandatum  autem  hoc  dedit  Pater  non  Filio  Dei,  qui  cum 

Sto.  Tomás  no  trata  ex  profeso  de  la  naturaleza  del  “mandatum 
Patris”.  Véase,  Billot,  op.  cit.,  p.  490;  Michel,  art.  Jésus-Christ  et  la  Théo- 
logie.  Liberté  du  Christ,  DTC,  vol.  8A,  col.  1299. 

La  controversia  referente  a la  relación  entre  el  mandato  del  Padre 
y la  libertad  de  Cristo,  cae  fuera  de  los  límites  de  este  trabajo.  Para  un 
cuadro  general  de  las  diversas  sentencias  véase,  B.  M.  Xiberta,  O.P.,  Trac- 
tatus  de  Verbo  Incamato,  Madrid,  1954,  t.  I,  pp.  443-455;  Pesch,  Praelect. 
Dogemat.,  t.  IV,  n.  318;  Durand,  La  liberté  du  ChrisÁ  dans  son  rapport  á 
la  impeccabilité,  N.R.Th.,  70  (1948),  pp.  811-822;  E.  Laje,  Libertad,  im- 
pecabilidad y mérito  en  la  obediencia  de  Cristo,  Ciencia  y Fe,  17  (1961), 
pp.  43-56. 

Sobre  la  naturaleza  del  “mandatum”,  véase,  Galtier,  De  Incarnatione 
ac  Redemptione,  París,  1947,  Th.  26,  n.  399;  B.  M.  Xiberta,  O.P.,  op.  cit., 
t.  II,  pp.  513-520;  Billot,  op.  cit.,  p.  319. 

Véase  también,  III,  q.  47,  a.  2,  ad  Im. 

III,  q.  47,  a.  3,  co.,  secundo;  C.  Cent.,  IV,  c.  55,  ad  16;  3,  d.  20, 
q.  1,  a.  5,  sol.  1;  Ad  Rom.,  8,  32,  lect.  VI,  n.  713;  Super  lo.,  3,  16,  lect.  III, 
I,  n.  478. 

Galtier,  Obéissant  jusqu’á  la  mort,  Rev.  d’ascét.  et  de  myst.,  1 
(1920),  p.  120. 

Suárez,  In  Sum.  Theol.  Comment.,  pars  III,  Disp.  XLIII,  sect.  3, 
n.  3,  ed.  Vi'^íes,  t.  18,  p.  400. 
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sit  Verbum,  est  etiam  mandatum  Patris;  sed  dedit  Filio  hominis, 
inquantum  animae  eius  inspiravit  necessarium  esse  saluti  huma- 
nae  ut  Christus  in  humana  natura  moreretur” 

En  cuanto  al  objeto  del  mandato  del  Padre,  es  decir,  la 
muerte,  nos  parece  que  el  pensamiento  de  Sto.  Tomás  coincide 
con  este  texto  de  San  Anselmo: 

“Non  ergo  coegit  Deus  Christum  mori,  in  quo  nullum  fuit 
peccatum;  sed  ipse  sponte  sustinuit  mortem,  non  per  oboedien- 
tiam  deserendi  vitam,  sed  propter  oboedientiam  servandi  iusti- 
tiam,  in  qua  tam  fortiter  perseveravit,  ut  inde  mortem  incu- 
rreret. 

Potest  etiam  dici  quia  praecepit  illi  Pater  mori,  cum  hoc 
praecepit  unde  incurrit  mortem.  Ita  ergo,  «sicut  mandatum  de- 
dit» illi  «Pater»,  sic  fecit,  et  «calicem,  quem  dedit»,  bibit,  et 
«factus»  est  «oboediens»  Patri  «usque  ad  mortem»,  et  sic  «didi- 
cit  ex  iis  quae  passus  est  oboedientiam»,  id  est,  quousque  servari 
debeat  oboedientia” 

Para  Sto.  Tomás,  en  efecto,  la  obediencia  de  Cristo  es  la 
obediencia  del  mártir: 

“Martyrium  complectitur  id  quod  summum  in  oboedientia 
esse  potest,  ut  scilicet  aliquis  sit  oboediens  usque  ad  mortem : sicut 
de  Christo  legitur,  Philipp.  2,  (8),  quod  factus  est  oboediens  us- 
que ad  mortem.  Unde  patet  quod  martyrium  secundum  se  est 
perfectior  quam  oboedientia  absolute  dicta” 

Esto  es  así  porque  “pertinet  ad  rationem  martyrii  ut  aliquis 
firmiter  stet  in  veritate  et  iustitia  contra  persequentium  Ím- 
petus” puesto  que  el  martirio  “consistit  in  debita  sustinentia 
passionum  iniuste  inflictarum”  Esto  no  se  opone  a la  afir- 
mación de  C.  Gent.,  IV,  c.  55,  ad  13m.,  de  que  Cristo  “Deo  má- 
xime oboediens  fuisse,  actum  caritatis  perfectum  exequendo,  por- 
que el 

“Martyrium  ínter  caeteros  actus  humanos  est  perfectior  se- 

e«  Super  lo.,  14,  31,  lect.  VIII,  III,  1976. 

S.  Anselmo,  Cur  Deus  Homo,  I,  9. 

II-II,  q.  124,  a.  3,  ad  2m. 

III,  q.  48,  a.  1,  co. 

Ibid.,  a.  1,  ad  3m. 
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cundum  suum  genus,  quasi  máxime  caritatis  signum:  secundum 
illud  loan.  15,  (13)  : Maiorem  caritatem  nemo  habet  qimm  ut  ani- 
mam suam  ponat  quis  pro  amicis  suis” 

El  Padre  quiso  la  muerte  de  Cristo  solamente  en  cuanto 
quiso  el  orden  actual,  en  el  cual  previo  y permitió  la  muerte  de 
Cristo  como  consecuencia  de  la  oposición  de  los  hombres  al  plan 
salvífico  de  Dios  Por  eso,  la  muerte  de  Cristo  es  un  padecer 
por  la  justicia: 

“Christo  data  est  gratia  non  solum  sicut  singulari  personae, 
sed  inquantum  est  caput  Ecclesiae,  ut  scilicet  ab  Ipso  redundaret 
ad  membra.  Et  ideo  opera  Christi  hoc  modo  se  habent  tam  ad 
se  quam  ad  sua  membra,  sicut  se  habent  opera  alterius  hominis 
in  gratia  constituti  ad  ipsum.  Manifestum  est  autem  quod  qui- 
cumque  in  gratia  constitutus  propter  iustitiam  patitur,  ex  hoc 
ipso  meretur  sibi  salutem:  secundum  illud  Matth.  5,  (10)  : Beati 
qui  persecutionem  patiuntur  propter  iustitiam.  Unde  Christus 
non  solum  per  suam  passionem  sibi,  sed  etiam  ómnibus  suis  mem- 
bris  meruit  salutem” 

Al  considerar  el  acto  meritorio,  Sto.  Tomás  distingue  entre 
la  especie  del  acto  y la  raíz  del  mismo.  El  mérito  consiste  pro- 
piamente en  el  acto  considerado  según  su  raíz  que  es  la  caridad: 

“Obiectum  determinat  voluntatem  secundum  speciem  actus: 
meritum  autem  non  consistit  in  actu,  proprie  loquendo,  secundum 
speciem.  actus;  sed  secundum  radicem,  quae  est  caritas.  Et  ideo 
non  oportet  quod  formaliter  passione  mereamur,  quamvis  habeat 
se  ut  obiectum” 


■^3  II-II,  q.  124,  a.  3,  co. 

Esta  explicación  nos  parece  más  coherente  con  todo  el  contexto  del 
pensamiento  tomista  porque  como  dice  Billot:  “Primo  igitur  fuit  (Pater) 
auctor  passionis,  quatenus  ab  aeterno  decrevit  ordinem  illum  in  quo  prae- 
vidit  et  ludaeos  Christum  occisuros,  et  Christum  sponte  sua  se  oblaturum, 
permittendo  quidem  scelus,  praeordinando  autem  Christi  caritatem  et  obe- 
dientiam  ad  humani  generis  redemptionem.  Secundo  fuit  auctor  passionis, 
in  quantum  ipsi  Christo  inspiravit  voluntatem  moriendi  pro  nobis.  Tertio 
demum,  in  quantum  non  cohibuit  occidentes”  (op.  cit.,  p.  491,  comentando 
la  S.  Tft,  III,  q.  47,  a.  3).  Véase  también,  Richard,  La  Rédemption,  Myste- 
re  d’Amour,  Rech.  Se.  Relig.,  13  (1923),  pp.  211-217;  Franxelin,  Tractatus 
de  Verbo  ineamato,  ed.  5»,  Romae,  1902,  p.  504. 

III,  q 48,  a.  1,  co. 

De  Ver.,  q.  26,  a.  6,  ad  7m. 
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Sin  embargo,  la  especie  del  acto  determinado  por  su  objeto, 
aumenta  el  valor  meritorio  del  acto: 

“Quantum  ad  genus  operis  plus  meretur  minimus  Martyr 
quam  quicumque  Confessor.  Tamen  quantum  ad  radicem  operis 
potest  Confessor  plus  mereri,  in  quantum  maiori  caritate  ope- 
ratus:  quia  proemium  essentiale  respondet  radici  caritatis,  acci- 
dentan vero  generi  actus” 

Al  considerar,  por  tanto,  en  la  S.  Th.,  III,  q.  48,  a.  1,  co., 
a la  pasión  de  Cristo  como  un  padecer  por  la  justicia,  la  consi- 
dera “quantum  ad  genus  operis”  '®.  Y la  pasión  así  considerada, 
específicamente  como  tal  obra,  es  un  'padecer  por  la  justicia,  y 
no  una  obra  penal  en  la  que  se  cumple  la  justicia’’^.  La  muerte 
de  Cristo  es  un  martirio  y como  tal  un  acto  de  suma  caridad 
y obediencia.  Por  eso,  la  concepción  de  Sto.  Tomás  no  coincide 
con  la  teoría  de  la  expiación  penal  que  ve  en  la  pasión  de  Cristo 
“quaelibet  punitio”  de  la  justicia  vindicativa®®,  ni  tampoco  con 
la  teoría  de  la  reparación  moral  según  la  cual  Cristo  no  satisfizo 
padeciendo  (per  dolores),  sino  solamiente  paciente  (in  dolori- 
bus)  ®b  Cristo,  para  Sto.  Tomás,  satisfizo  padeciendo  y murien- 


Ibid.,  ad  8m. 

A este  “genus  operis”  se  debe  el  efecto  peculiar  de  la  pasión  que 
no  tuvieron  sus  méritos  anteriores.  La  diferencia  de  valor  entre  éstos  y 
la  pasión  no  se  debe  a la  caridad,  raíz  de  la  obra,  porque  ésta  tenia  la 
misma  intensidad  en  todas  las  obras  de  Cristo,  sino  al  “genus  operis”  más 
apto  para  el  efecto  que  se  pretende  (III,  q.  48,  a.  1,  ad  3m.).  Esta  mayor 
aptitud  se  debe  a que  este  “genus  operis”  corresponde  al  “genus  poenae”, 
“quia  pro  morte  ad  quam  humanum  genus  obligatum  erat,  oportebat  quod 
mortem  exsolveret”  (3,  d.  20,  q.  1,  a.  3,  ad  4m.),  “ut  pretium  redemptionis 
humani  generis  non  solum  esset  infinitum  valore,  sed  etiam  eiusdem  gene- 
ris,  ut  scilicet  nos  de  morte  per  mortem  redimeret”  (Quodl.  II,  q.  1,  a.  2,  co.). 

Aunque  el  dolor  y la  muerte  son  la  pena  del  pecado,  dado  que  Cristo 
no  los  contrajo  “ex  culpa”  sino  que  los  asumió  libremente  {Comp.  TheoL, 
c.  226,  n.  472),  no  tienen  én  El  la  formalidad  de  pena  vindicativa,  ni  si- 
quiera “secundum  quid”  (I-II,  q.  87,  a.  7,  co.),  sino  la  formalidad  de  pena 
puramente  satisfactoria  (III,  q.  87,  a.  7,  ad  3m.).  Por  eso,  habría  que  ma- 
tizar la  afirmación  de  Augier;  “La  mort  n’interesse  son  sacrifica  qu’á  titre 
de  peine  (III  Sent.,  d.  20,  q.  1,  a.  4,  sol.  2,  ad  4)”  (Le  Sacrifice  Rédemp- 
teur,  Rev.  Thom.,  15  (1932),  p.  415). 

8®  Solano,  BAC,  III,  p.  282. 

81  Riviére,  Le  Dogme  de  la  Rédemption.  Elude  Théologique,  p.  315; 
Gonsette,  Le  Chrétien  el  la  Soufrance,  N.R.Th.,  76  (1954),  p.  489. 

Es  verdad  que  lo  que  da  sentido  y valor  a la  muerte  de  Cristo  es  la 
disposición  interior,  es  decir,  los  actos  de  su  voluntad  de  obediencia  y cari- 
dad. Pero,  dado  que  esa  muerte  es  un  “padecer  por  la  justicia”,  sin  ella  no 
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do  por  obediencia  y caridad  Y en  esa  satisfacción  no  se  puede 
separar  sus  dolores  de  su  obediencia,  como  no  se  puede  separar 
los  padecimientos  del  mártir  del  testimonio  que  da  de  su  fe.  El 
mártir  da  testimonio  de  su  fe  “per  dolores”  y en  esto  se  di- 
ferencia del  confesor  que  puede  dar  testimonio  “in  doloribus”, 
por  ejemplo,  en  los  dolores  de  una  enfermedad.  Por  eso,  los  do- 
lores de  Cristo  son,  para  Sto.  Tomás,  un  elemento  esencial,  la 
quasi  materia  de  la  satisfacción,  mientras  que  la  obediencia  y 
la  caridad  son  la  forma  Cristo,  sin  embargo,  no  satisface  por 
nosotros  en  virtud  de  una  sustitución  penal,  sino  en  virtud  de  la 
solidaridad  que  nos  une  a El  “inquantum  est  caput  Ecclesiae” 
y en  cuanto  ofrece  como  tal  a Dios  “maius  aliquid  quam  exigeret 


puede  darse  ese  acto  de  obediencia  y caridad  que  consiste  en  la  elección 
existencial  de  la  voluntad  de  Dios  a la  propia  vida.  Por  tanto,  la  pasión  y 
la  muerte  de  Cristo  son  un  elemento  esencial  (quasi  materia)  de  ese  acto 
de  obediencia  y caridad  por  el  cual  Cristo  satisfizo  por  nuestros  pecados.  Sin 
la  pasión  y muerte,  la  caridad  y la  obediencia  de  Cristo  tendrían  una  for- 
malidad distinta  en  cuanto  al  “genus  operis”,  pues  no  podrían  ser  formal- 
mente la  preferencia  existencial  de  Dios  a la  propia  vida.  No  podrían  ser 
perder  la  vida  por  Dios.  No  es  lo  mismo  amar  a Dios  en  el  dolor  y en  la 
muerte  que  sufrir  el  dolor  y la  muerte  por  Dios. 

Absolutamente  Cristo  podría  habernos  redimido  con  cualquier  acción 
suya  pues  ésta  hubiera  sido  suficiente  dada  la  dignidad  de  su  persona. 
Pero,  de  hecho,  históricamente,  nos  redimió  por  su  pasión  y muerte  (III, 
q.  46,  a.  5,  ad  3m.). 

83  El  martirio  es  formalmente  la  elección  existencial  de  Dios  a la 
propia  vida  (De  Ver.,  q.  26,  a.  6,  ad  8m.).  El  dolor  y la  muerte  infligidos 
injustamente  son,  por  eso,  un  elemento  esencial  sin  el  cual  no  hay  marti- 
rio. Un  enfermo  puede  amar  a Dios  en  su  dolor.  Pero  ese  dolor  no  es  de 
por  sí,  formalmente,  signo  de  su  caridad.  En  cambio,  el  dolor  del  mártir 
es  formalmente  signo  de  su  caridad:  “Martyrium  Ínter  ceteros  actus  huma- 
nos est  perfectior  secundum  suum  genus,  quasi  máxime  caritatis  signum” 
(II-II,  q.  124,  a.  3,  co.).  Véase  lo  que  dice  De  Lanversin,  Esquiase  d’une 
synthese  du  sacrifice,  Rech.  de  Se.  Relig.,  17  (1927),  p.  202ss.,  sobre  el 
signo,  a propósito  del  sacrificio  de  Cristo. 

8^  III,  q.  14,  a.  1,  ad  Im.  No  está  de  acuerdo  con  el  pensamiento  de 
Sto.  Tomás  la  afirmación  de  Solano:  “Si  elemento  material  designa  algo 
que  tiene  todavía  que  ser  determinado  por  el  elemento  formal  en  orden  a 
operar  la  redención,  diríamos  que  es  una  expresión  ambigua:  en  orden  a 
la  reparación  del  honor  divino,  ciertamente  son  los  padecimientos  un  ele- 
mento que  necesita  ser  informado  por  los  actos  íntimos  de  homenaje;  en 
orden  a la  satisfacción  de  la  justicia  vindicativa  de  Dios,  tienen  ya  en  sí 
los  sufrimientos  un  valor”  (El  sentido  de  la  Muerte  Redentora  de  N.  S.  etc,, 
Est.  Ecl.,  20  [1946],  p.  413). 

Solano  supone  que  Cristo  en  su  pasión  padece  la  justicia  y no  como 
dice  Sto.  Tomás,  por  la  justicia  (III,  q.  48,  a.  1,  co.). 

85  III,  q.  19,  a.  4,  co. 
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recompensatio  totius  humani  generis”  y esto  “non  per  oboe- 
dientiam  deserendi  vitam,  sed  propter  oboedientiam  servandi 
iustitiam”  Como  Adán  ofendió  a Dios  pretendiendo  una  auto- 
nomía moral  que  pusiese  su  vida  más  allá  del  dominio  de  Dios, 
Cristo  satisface  permaneciendo  fiel  a la  verdad  y a la  justicia 
hasta  la  pérdida  de  su  vida  “Sic  ergo  convenienter  dicitur 
quod  per  oboedientiam  constituuntur  homines  iusti,  et  per  ino- 
boedientiam  peccatores” 

La  pasión  de  Cristo  fue  así  meritoria  porque  fue  un  padecer 
persecución  por  la  justicia  en  el  sentido  de  la  bienaventuranza, 
“bienaventurados  los  que  padecen  persecución  por  la  justicia”. 
Por  consiguiente,  la  pasión  y la  muerte  de  Cristo  son  el  resul- 
tado de  su  fidelidad  a la  justicia.  Cristo  no  padece  la  justicia. 
Cristo  padece  por  la  justicia. 

Citando  a San  Agustín  dice: 

“Passione  ostendit  quid  sustinere  pro  veritate,  resurrectio- 
ne  quid  sperare  in  Trinitate  debeamus” 

En  Quodl.  II,  después  de  explicar  la  deputación  de  la  muerte 
de  Cristo  como  precio  de  nuestra  Redención,  añade  tres  razones 
para  ello.  La  segunda  dice: 

“Ut  mors  Christi  non  solum  esset  pretium  redemptionis,  sed 
etiam  exemplum  virtutis,  ut  videlicet  homines  non  timerent  pro 
veritate  mori” 

Y en  el  Compendium  Theologiae: 

“Mori  etiam  voluit,  ut  nobis  mors  eius  esset  perfectae  virtu- 
tis exemplum...  Quantum  ad  fortitudinem  vero,  quae  propter 
adversa  a iustitia  non  recedit,  quia  máxime  ad  fortitudinem  per- 

^ III,  q.  48,  a.  2,  co. 

S.  Anselmus,  Cur  Deus  Homo,  I,  9. 

®8  “Ex  eisdem  autem  causis  apparet  quare  mortem  crucis  voluit  pati. 
Primo  quidem  quia  hoc  convenit  quantum  ad  remedium  satisfactionis:  con- 
venienter enim  homo  punitur  per  ea  in  quibus  peccavit.  Per  quae  enim 
peccat  quia,  per  haec  et  torquetur,  ut  dicitur  Sapientiae  XI,  17.  Peccatum 
autem  hominis  primum  fuit  per  hoc  quod  pomum  arboris  ligni  scientiae 
boni  et  mali  contra  praeceptum  Dei  comedit,  loco  cuius  Christus  se  lijuio 
affigi  permisit,  ut  exsolveret  quae  non  rapuit,  sicut  de  eo  Psalmista  dicit 
in  Psal.  LVIU”  {Comp.  TheoL,  c.  228,  n.  478). 

88  i4ci  Rom.,  B,  19,  lect.  V,  n.  447. 

8®  Caleña  Aurea  in  Matth.,  20,  19. 

8>  Quodl.  II,  q.  1,  a.  2,  co. 
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tiñere  videtur  ut  etiam  nec  timore  mortis  aliquis  a virtute  rece- 
dat...  Dum  enim  pro  veritate  mori  non  recusavit,  exclusit  ti- 
morem  moriendi,  propter  quem  homines  servituti  peccati  ple- 
rumque  subduntur” 

Y en  el  De  Rationibus  Fidei: 

“Ad  extremum  sustinuit  mortem,  ne  propter  mortis  timo- 
rem  aliquis  veritatem  desereret.  Et  ne  aliquis  pro  veritate  vitu- 
perabilem  mortem  timeret,  exprobratissimum  genus  mortis  ele- 
git,  scilicet  crucis.  Sic  quoque  conveniens  fuit  filium  Dei  homi- 
nem  factum  mortem  pati,  ut  sui  exemplo  homines  provocaret  ad 
virtutem,  ut  sic  verum  sit  quod  Petrus  dicit,  I Petr.  II,  21 : Chris- 
tus  Passus  est  pro  nobis,  vobis  relinquens  exemplum  ut  sequami- 
mini  vestigia  eius” 

Esta  fortaleza  de  la  que  da  ejemplo  Cristo  es,  como  hacía- 
mos notar  más  arriba,  una  nota  esencial  del  martirio,  porque 
“pertinet  ad  rationem  martyrii  ut  aliquis  firmiter  stet  in  veri- 
tate et  iustitia  contra  persequentium  Ímpetus”  Sto.  Tomás  pre- 
senta el  hecho  del  martirio  de  Cristo  en  el  Comentario  a Mateo 
21,  33ss.,  parábola  del  dueño  de  la  viña,  donde  dice  que  el  Padre 
envió  al  Hijo  aunque  sabía  que  los  judíos  le  darían  la  muerte, 
porque  no  quería  interferir  con  la  libertad  del  hombre: 

“Misit  ad  eos  filium  suum  dicens:  Forte  verebuntur  filium 
meum.  Sed  quid  est  quod  dicit  forte?  Numquid  ignorabat  ipse? 
Hieronymus  dicit  quod  iste  modus  loquendi  dubius  significat  li- 
bertatem  arbitrii,  ut  ostenderet  quid  futuri  essent,  quia  qui  non 
honorificat  filium,  non  honorificat  patrem.  Vel  dicit  sic,  quia 
aliqui  reveriti  sunt  eum” 

“Quod  autem  dicit  Verebuntur  filium  meum,  non  de  ignoran- 
tia  venit.  Quid  enim  nesciat  paterfamilias,  qui  hoc  loco  Deus 
intelligitur  ? Sed  semper  ambigere  Deus  dicitur,  ut  libera  volun- 
tas homini  reservetur” 

En  este  sentido  dice  también  en  la  Suma  Teológica  que  el 


Comp.  TheoL,  c.  227,  n.  477. 

De  Rationibus  Fidei,  c.  7,  n.  995. 
II-II,  q.  124,  a.  1,  co. 

95  In  Matth.,  21,  37,  n.  1742. 

96  Catena  Aurea  in  Matth.,  21,  37,  6. 
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Padre  entregó  a Cristo  a la  Pasión  “non  protegendo  eum  a pas- 
sione,  sed  exponendo  persequentibus” 

Según  el  mismo  comentario  a la  parábola  del  dueño  de  la 
viña,  Cristo  va  al  Pueblo  de  Dios,  enviado  por  el  Padre,  para 
exigir  los  frutos  de  justicia  debidos  a Dios.  Los  jefes  de  los  ju- 
díos se  rebelan  contra  esta  misión  de  Cristo  porque  contraría 
sus  ambiciones  terrenas  y deciden  matarle: 

“Postquam  introivit  in  templum,  et  vendentes  animalia  quae 
ad  sacrificium  pertinebant,  toras  eiecit,  tune  praecipue  cogita- 
verunt  eum  occidere;  unde  dicunt  Venite  occidamus  eum.  Dice- 
bant  enim  intra  se;  Necesse  est  ut  populus  per  istum  dimittat 
consuetudinem  hostiarum,  quae  ad  nostrum  pertinet  lucrum,  et 
acquiescat  offerre  sacrificum  iustitiae,  quod  ad  gloriam  perti- 
neat  Dei:  et  sic  iam  non  erit  populus  iste  possessio  nostra,  sed 
Dei.  Si  autem  occiderimus  eum  dum  non  est  qui  iustitiae  fruc- 
tum  a populo  quaerat,  semper  durabit  consuetudo  offerendarum 
hostiarum;  et  sic  populus  iste  erit  nostra  possessio,  et  hoc  est 
quod  sequitur  Et  nostra  erit  hereditas” 

La  muerte  de  Cristo  aparece  así  como  un  padecer  persecu- 
ción por  la  justicia®®.  El  cumplimiento  de  la  misión  recibida  del 
Padre  le  enfrenta  con  los  jefes  del  pueblo  que  deciden  su  muer- 
te ^®®.  Y Dios  permite  que  lleven  a cabo  su  intento  criminal  para 

III,  q.  47,  a.  3,  co.;  cf.  3,  d.  20,  q.  1,  a.  5,  sol.  1. 

®®  Catena  Aurea  in  Matth.,  21,  38,  6,  citando  al  Crisóstomo.  Para  una 
interpretación  moderna  de  la  parábola,  véase,  Ligier,  Péché  d’Adam  et 
Peché  du  Monde.  Le  Nouveau  Testament,  Aubier,  1961,  pp.  102-111. 

99  “Puede  por  tanto  decirse:  para  vencer  al  pecado  no  era  a priori 
absolutamente  necesaria  la  muerte.  La  redención  no  exigía  de  por  sí  la 
muerte  cruenta  del  Redentor.  Se  hubiera  podido  hacer  de  cualquier  otro 
modo  una  perfecta  expiación:  cada  acto  de  Cristo  tenía  un  valor  infinito. 
Pero  el  abandono  del  hombre,  su  esclavización  al  poder  del  pecado  y del 
demonio  eran  tan  grandes,  que  los  hombres  tenían  que  considerar  como 
enemigo  y estorbo  para  vivir  a cualquiera  que  quisiera  libertarles  de  esa 
esclavitud;  y por  eso  tenían  que  intentar  su  perdición  y aniquilación.  Cual- 
quiera que  hubiera  querido  ser  fiel  a sus  misión  de  salvador,  tenía  que 
estar  dispuesto  a morir.  Y entonces  fue  justamente  la  muerte  el  camino 
para  la  gloria...  En  el  decreto  divino  de  la  muerte  violenta  de  Cristo  en- 
traba, pues,  en  consideración  la  resistencia  del  hombre  caído  en  el  pecado 
al  libertador  de  su  esclavitud”  (Schmaus,  op.  cit.,  &164,  p.  305-306). 

100  “Diabolo  instigante”  (Ad  Rom.,  8,  3,  Ifect.  VIII,  n.  609).  El  dia- 
blo, el  príncipe  de  este  mundo,  es  el  que  incita  a los  judíos  contra  Cristo: 
“Dicit  ergo  Iam  non  multa  loquar  vobiscum,  propter  temporis  brevitatem; 
...  Vel  quia  nondum  capaces  estis;  ...  Vel  ideo  non  multa  loquar  vobie- 
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no  violentar  la  libertad  de  sus  voluntades.  Por  eso,  Cristo  es 
obediente  hasta  la  muerte  en  cuanto  que  recibe  la  muerte  por 
cumplir  la  misión  que  el  Padre  le  ha  confiado 

La  muerte  de  Cristo  es  así,  para  Sto.  Tomás,  el  término  de 
un  drama  histórico  en  que  el  hombre  resiste  a la  voluntad  sal- 
vífica  de  Dios  hasta  el  deicidio  Pero  Dios,  porque  es  justo 
con  una  justicia  que  destruye  el  pecado  convirtiendo  al  pecador 
y porque  es  fiel  a sus  promesas  a pesar  del  pecado  del  hombre 
permite  el  deicidio,  porque  puede  transformar  ese  mal  en  el  bien 


cnm,  quia  in  uno  brevi  sermone  explicabo  vobis  quod  non  moriar  ex  culpa 
mea.  Ét  hoc  facit  consequenter  cum  dicit  Venit  enim  princeps  mundi  huius, 
et  in  me  non  habet  quidquam,  scilicet  diabolus,  qui  dicitur  princeps,  non 
ratione  creationis,  ñeque  per  naturalem  potestatem,  ut  Manichaei  blasphe- 
mant,  sed  ratione  culpae  huius,  idest  amatorum  mundi;  unde  dicitur  prin- 
ceps mundi  et  pecacti...  Non  ergo  est  princeps  creaturarum,  sed  peccato- 
rum  et  tenebrarum. . . 

Hic  ergo  princeps  venit  ad  persequendum : intravit  enim  in  cor  ludae 
ut  proderet,  ludaeorum  vero  ut  occiderent;  sed  in  me  non  habet  quidquam: 
nam  in  nobis  non  habet  potestatem  nisi  propter  peccatum ...  In  Christo 
autem  nullum  peccatum  erat,  ñeque  secundum  animam . . . ñeque  secundum 
carnem,  quia  ex  Virgine  absque  originali  peccato  de  Spiritu  Sancto  con- 
ceptas... Quia  ergo  diabolus  Cristum,  in  quo  nullum  ius  habuit,  etiam  in- 
vasit,  perdere  meruit  quod  iuste  possidebat. . . Sic  ergo  patet  quod  causa 
mortis  suae  non  fuit  culpa;  sed  non  erat  cur  moreretur,  si  non  habet  i>ec- 
catum”  (Super  lo.,  14,  30,  lect.  VIII,  II,  n.  1975).  Cf.  Super  lo.,  12,  31-32, 
lect.  V,  VIII,  n.  1672;  III,  q.  49,  a.  2,  co. ; Ad  Hebr.,  2,  14-15,  lect.  IV,  nn. 
141-142.  Véase,  Richard,  Le  Mystére  de  la  Rédemption,  Desclée,  Tournai, 
1959,  p.  248. 

^01  Cf.  Riviére,  art.  Rédemption,  DTC,  t.  13/2,  col.  1974-1975. 

“ludaei  voluntatem  suam  divinae  non  conformaverunt:  quia  Chris- 
tum  ex  nequitia  occiderunt  ad  impediendam  salutem,  quam  ex  eius  praedi- 
catione  sequi  videbant”  (3,  d.  20,  q.  1,  a.  5,  sol.  1,  ad  3m.). 

“La  muerte  que  pertenecía  a la  vida  de  Jesús  no  necesitaba  en  sí 
y por  sí  haber  sido  violenta.  Lo  fue  a causa  de  la  obcecación  y ceguedad 
de  los  judíos.  Al  acentuar  la  predestinación  de  Cristo  a la  muerte  violenta 
no  hay  que  olvidar  que  en  ella  está  incluida  la  resistencia  de  los  judíos  al 
mensaje  de  Cristo.  La  Sagrada  Escritura  testifica  lo  que  ocurrió:  vino  a 
los  suyos,  pero  los  suyos  no  le  recibieron  (lo.  1,  11).  La  resistencia  del 
pecado  a lo  santo  (Le.  1,  35)  era  tan  dura  que  ni  el  amor  de  Dios,  revelado 
en  Cristo,  pudo  romperla.  Cristo  intentó  durante  su  existencia,  auténtica- 
mente histórica,  vencer  el  mal  en  los  corazones.  Lloró  al  ver  que  los 
hombres  no  ouerían  dejarse  dominar  por  el  bien,  sino  que  se  cerraban  en 
odio  y aversión  frente  al  amor  de  Dios  (Le.  19,  41).  Su  muerte  fue  ine- 
vitable. El  mundo  era  así;  en  él  no  podía  vivir  el  amor”  (Schmaus,  op.  cit., 
&154,  p.  305). 

^03  Ad  Rom.,  3,  25,  lect.  III,  nn.  310  y 12, 

^0^  Ad  Rom.,  3,  4,  lect.  I,  nn.  257  y 253;  1,  7,  lect.  V,  n.  102. 
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de  la  Redención  inspirando  a Cristo  la  voluntad  de  padecer 
por  caridad  en  remisión  de  nuestros  pecados 

La  muerte  de  Cristo  es  el  resultado  de  la  resistencia  que 
las  fuerzas  del  mal  oponen  al  enviado  de  Dios,  y de  la  voluntad 
de  Dios  de  respetar  la  libertad  humana  hasta  el  sacrificio  de  su 
propio  Hijo  Dios  permite  la  muerte  de  Cristo,  como  también 
permite  otros  males,  para  sacar  de  ellos  un  bien  mayor.  La  muer- 
te es  en  sí  un  mal.  Es  el  castigo  que  ha  contraído  la  humanidad 
por  su  pecado.  Pecado  que  en  la  muerte  de  Cristo  alcanza  su 
punto  culminante  porque  aunque  todo  pecado  tiende,  en  realidad, 
a la  supresión  de  Dios,  el  pecado  de  los  judíos  que  dan  muerte  al 
Verbo  de  Dios  Encarnado  alcanza  la  gravedad  máxima  de  ser 
formalmente  un  deicidio  Pero  la  caridad  de  Dios  que  ama  al 
pecador  aún  antes  de  su  conversión  saca  de  este  mal  un  bien 
mayor  con  virtiendo  la  malicia  de  los  judíos  en  beneficio  del  gé- 
nero humano 

El  Padre  entrega  al  Hijo  a la  Pasión  inspirándole  la  volun- 
tad de  padecer  por  nosotros,  infundiéndole  caridad  La  acep- 
tación voluntaria  de  Cristo,  nuevo  Adán,  por  obediencia  y ca- 
ridad, de  esa  muerte  que  de  parte  de  los  hombres  que  la  causan 
es  un  rechazo  de  Dios,  realiza  la  reconciliación  de  la  humanidad 
con  Dios,  ofreciendo  a Dios  una  satisfacción  sobreabundante  por 
el  pecado  Satisfacción  que  basta  incluso  para  reconciliar  aún 
a los  autores  del  deicidio 

Por  eso,  en  la  Cruz  se  manifiesta  al  máximo  el  amor  de  Dios 
que  transforma  por  la  caridad  de  Cristo  el  mal  en  bien,  la  muer- 
te en  vida,  el  deicidio  en  reconciliación.  El  misterio  de  la  Re- 
dención y de  la  Encarnación  es,  por  eso,  para  Sto.  Tomás,  una 
obra  de  caridad: 

1®®  Ad.  Rom.,  8,  28,  lect.  VI,  n.  696. 

III,  q.  47,  a.  3,  co. 

1®^  In  Matth.,  21,  37,  n.  1742;  Caleña  Aurea  in  Matth.,  21,  37,  6;  III, 
q.  47,  a.  3,  co.,  Tertio. 

^®®  In  Symb.  Apost.  Expositio,  Art.  4,  n.  912. 

1®®  III,  q.  49,  a.  4,  ad  2m. 

^'0  Caleña  Aurea  in  Le.,  24,  26,  n.  3,  citando  a Isidoro. 

III,  q.  47,  a.  3,  co. 

III,  q.  48,  a.  2,  co. 

Ad  Rom.,  5,  9-10,  lect.  II,  n.  403. 
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“Ubi  sciendum  est  quod  quidquid  est  in  mysterio  redemp- 
tionis  humanae  et  incarnationis  Christi,  totum  est  opus  carita- 
tis.  Nam  quod  incarnatum  est,  ex  caritate  processit...  Quia 
vero  mortuus  fuit,  ex  caritate  processit...  Et  ideo  scire  carita- 
tem  Christi,  est  scire  omnia  mysteria  incarnationis  Christi  et 
redemptionis  nostrae,  quae  ex  immensa  caritate  Dei  processe- 
runt,  quae  quidem  caritas  excedit  omnem  intellectum  creatum 
et  omnium  scientiam,  cum  sit  incomprehensibili  cogitatu.  Et  ideo 
dicit...  caritatem  Christi,  id  est,  quam  Deus  Pater  fecit  per 
Christum.  II  Cor.  V,  19 : Deus  erat  in  Christo  mundum  reconci- 
lians  sibi” 


Ad  Eph.,  3,  19,  lect.  V,  n-  178. 
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CUERPO  Y ALMA  EN  MERLEAU-PONTY 


Por  R.  DELFINO,  S.  I.  (San  Miguel) 


, I.  — EL  CUERPO 

Conocida  la  mentalidad  filosófica  de  Merleau-Ponty,  no  es 
extraño  que  su  trabajo  primordial  consista  en  esclarecer  aquello 
que  cae  esencialmente  en  la  percepción  y expresa  primariamen- 
te al  fenómeno  humano,  o sea  el  cuerpo. 

Comenzaremos  pues  por  determinar  el  significado  de  esta 
realidad  en  nuestro  autor:  cuáles  sean  sus  características  fe- 
nomenológicas  en  sí  mismo  y en  el  existir  del  hombre.  En  eso 
y a partir  de  eso  obtendremos  su  verdad.  Aplicamos  a la  con- 
cepción merleaupontiana  la  frase  de  S.  Agustín  citada  por  él: 
“in  te  reddi,  in  interiore  homine  habitat  veritas”  S parafra- 
seándola en  nuestro  caso:  “in  corpus  reddi;  in  corpore  hominis 
habitat  veritas”. 

La  unidad  o multiplicidad  del  cuerpo,  de  sus  partes,  nos 
crea  el  primer  problema.  ¿Nos  enfrentamos  con  una  especie  de 
edificio  físico-químico,  un  agregado  de  células,  tejidos,  órganos 
externos  los  unos  a los  otros,  obedeciendo  a un  comportamiento 
de  tipo  mecánico?  O,  más  bien,  ¿descubrimos  una  totalidad,  en 
la  cual  el  sentido  del  existir  y de  las  acciones  radica  en  el  cuer- 
po como  todol 


a)  Totalidad  del  cuerpo 

Cuestión  ésta  fundamental  y de  gran  importancia.  De  su 
respuesta  se  derivan  consecuencias  básicas  en  otros  planos  del 
conocimiento;  especialmente,  en  los  filosóficos,  fenomenológicos 
y sicológicos.  La  concepción  actual  de  no  pocas  escuelas,  defi- 
cientes y parcializantes  de  las  realidades  vida,  animal,  hombre, 
depende  de  opiniones  atomísticas  respecto  del  organismo  y sus 


Phénoménologie  de  la  Perception  (PhP),  París,  Gallimard,  1945,  p.  V. 


36  — 


operaciones.  Fuen  ejemplo  de  ello  tenemos  en  Watson,  aducido 
por  Merleau-Ponty  ^ : tal  autor,  basado  en  su  concepción  ato- 
mística, reduce  el  comportamiento  a una  suma  dé  reflejos  con- 
dicionados sin  conexión  alguna  intrínseca. 

Naturalmente  el  método  de  la  investigación  será  el  feno- 
menológico  y aplicado  al  fenómeno  más  llamativo,  el  comporta- 
miento. Dará  la  respuesta  buscada,  el  análisis  de  sus  manifes- 
taciones, comenzando  por  las  inferiores,  las  de  tipo  reflejo,  jun- 
tamente con  la  crítica  de  las  diversas  opiniones  propuestas  co- 
mo explicación  de  los  hechos. 

Los  comportamientos  reflejos  son  estudiados  de  un  modo 
especial  en  los  dos  primeros  capítulos  de  SC.  a partir  de  la 
teoría  clásica:  descomposición  de  la  excitación  y la  reacción  en 
una  multiplicidad  de  procesos  parciales,  exteriores  los  unos  a 
los  otros  en  el  tiempo  y en  el  espacio;  adaptación  de  la  respues- 
ta a la  situación  por  correlaciones  preestablecidas,  órganos  o 
aparatos  receptores  y músculos  efectores;  funcionamiento  ner- 
vioso identificado  con  la  marcha  de  gran  número  de  circuitos 
autónomos. 

Semejante  explicación  transforma  el  refleja  en  un  fenó- 
meno longitudinal.  Operación  de  un  agente  físico  o químico  de- 
finido, que  provoca  por  trayecto  definido  una  respuesta  defini- 
da. El  organismo  se  comportaría  de  modo  pasivo,  maquinal  y 
al  estímulo  se  adjudica  la  dignidad  de  causa  en  el  sentido  empi- 
rista,  agente  constante  y por  otra  parte  incondicionado.  Esta 
opinión,  largo  tiempo  sustentada,  encontró  viva  oposición  en- 
tre investigadores  de  fama  mundial  a quienes  se  une  Merleau- 
Ponty  explícitamente  en  muchos  pasajes: 

“Avant  toute  interprétation  systématique,  la  description 
des  faits  connus  montre  que  le  sort  d’une  excitation  est  déter- 
miné  par  son  rapport  á l’ensemble  de  l’état  organique  et  aux  ex- 
citations  simultanées  ou  précédentes,  et  qu’entre  l’organisme  et 


* La  structure  du  Comportement  (SC),  París,  Pres,  Univ.  de  France, 
1949,  páginas  2-3. 

3 Notemos  especialmente  K.  Goldstein,  Der  Aufbau  des  Organismus, 
Haag,  Martinus  Nijhoof,  1934;  y en  la  vida  animal  a F.  Buitendyjk,  Paico- 
logie  des  Animaux,  París,  Payot,  1928. 
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son  milieu  les  rapports  ne  sont  pas  de  causalité  linéaire,  mais 
de  causalité  circulaire”  *. 

“II  serait  plus  conforme  aux  faits  de  considérer  le  systéme 
nerveux  central  comme  le  lieu  oü  s’élabore  une  »image«  totale 
de  Torganisme”  ®. 

Al  final  de  las  líneas  dedicadas  al  circuito  reflejo  leemos: 

“Ainsi  l’excitation  ne  serait  jamais  l’enregistrement  passif 
d’une  action  extérieure,  mais  une  élaboration  de  ces  influences 
qui  les  soumet  en  fait  aux  normes  descriptives  de  l’organisme”  ®. 

Ahora  bien,  si  esta  totalización  es  exigida  por  los  compor- 
tamientos inferiores,  mucho  más  lo  será  por  los  superiores.  Tal 
lo  demostrado  en  el  capítulo  segundo  de  SC.  No  sólo  se  refuta 
Ja  concepción  atomística  de  Pavlov  acerca  de  los  reflejos  con- 
dicionados, como  explicación  del  comportamiento,  sino  que  se 
analizan  y corrigen  las  nociones  de  integración  y coordinación, 
sustentadas  por  ciertos  autores  con  intención  de  hacer  más  pro- 
bable el  atomismo 

La  división  de  comportamientos  complejos  y elementales 
carece  de  sentido  y debe  dar  lugar  a otras  categorías,  capaces 
de  expresar  mejor  la  realidad  fundamental  del  obrar  animal  o 
humano,  expresión  de  la  profunda  unidad  del  viviente.  De  aquí 
su  división  en  comportamientos  de  formas  sincréticas,  amovi- 
bles y simbólicas  ®.  Tal  solución  le  permitirá  evitar  otro  esco- 
llo, Caribdis  del  intelectualismo,  opuesto  al  anterior,  que  trans- 
forma el  comportamiento  en  una  idea  y al  viviente  en  una 
conciencia  no  encarnada  Entre  las  opiniones  extremas  cien- 
tífico-empirista  e idealista,  que  pecan  por  defecto  o por  exceso, 
Merleau-Ponty  se  esfuera  por  conseguir  un  sano  término  me- 
dio en  la  interpretación  del  fenómeno  orgánico,  animal  y hu- 
mano. 


4 SC.,  13. 

5 Id.,  22. 

6 Id.,  28. 

^ Id.,  84. 

8 SC.,  113-133. 
® Id.,  138. 
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b)  Cuerpo  objetivo  y cuerpo  fenomenal 

Totalidad  ha  sido  el  primer  rasgo  con  que  el  cuerpo  en  la 
concepción  de  Merleau-Ponty  se  diferencia  del  cuerpo  de  la  si- 
cología llamada  clásica.  Pero  esto  no  constituye  sino  un  comien- 
zo en  la  dilucidación  de  nuestro  problema.  Otros  factores  se 
presentan  que,  al  tiempo  en  que  ahondan  tal  diferencia,  nos  ob- 
tienen una  mayor  profudización  en  el  conocimiento  de  nuestro 
autor. 

El  primer  lugar  en  el  proceso  de  la  especulación  lo  ocupa 
el  problema  del  cuerpo  objetivo  y del  cuerpo  fenomenal;  cuer- 
po reducido  a objeto  del  mundo,  tratado  como  tal  y deducido 
de  una  relación  entre  objetos,  en  oposición  al  cuerpo  considera- 
do como  función,  punto  de  vista  sobre  el  mundo,  a partir  del 
cual  se  despliega  éste. 

La  ciencia,  sobre  todo  la  clásica,  ha  tomado  partido  por  la 
objetivación  del  cuerpo.  En  ella  se  cumple  perfectamente  la  de- 
finición de  objeto  dada  por  Merleau-Ponty,  “partes  extra  par- 
tes”, que  no  admiten  sino  relaciones  exteriores  y mecánicas  en- 
tre ellas  y con  el  mundo  exterior  Concepción  parcial  por  una 
parte  y falseada  por  otra,  pues  desconoce  una  de  las  propieda- 
des fundamentales  de  nuestro  cuerpo,  al  obligarnos  a proyectar- 
lo fuera  de  nosotros,  como  un  algo  más . . . 

Esto  no  podía  pasar  inadvertido  a un  fenomenólogo  de  la 
talla  de  Merleau-Ponty.  Más  aun,  la  pregunta  científica  “¿qué 
es  el  cuerpo?”  resulta  transformada  en  “¿Cómo  se  vive  la  cor- 
poreidad y cuáles  son  las  características  fundamentales  de  esta 
vida?”.  La  investigación  se  realiza  así  en  un  nuevo  plano:  el 
campo  total  del  existir  humano  concreto,  el  cuerpo-vida,  cuya 
existencia  consiste  en  el  diálogo  del  hombre  con  el  mundo.  Tal 
nueva  perspectiva  inicia  la  des-objetivación  del  cuerpo  y su 
consiguiente  fenomenalización.  Desaparece  así  la  equivalencia 
en  el  plano  de  la  causalidad: 

“La  fonction  de  Torganisme  dans  la  réception  des  stimuli 


1®  PhP.,  87. 
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est  pour  ainsi  dire  de  «concevoir»  une  certaine  forme  d’exci- 
tation” 

La  excitación  es  asumida  y reorganizada  en  función  de  la 
forma  del  cuerpo,  de  la  corporeidad.  Es  el  sujeto  quien  tiene 
la  última  palabra  del  diálogo;  mejor,  quien  construye  totalmen- 
te las  frases  de  las  reacciones.  Y en  este  proceso  Merleau-Pon- 
ty  se  muestra  inexorable.  Acumula  numerosos  argumentos,  tan- 
to de  lo  normal  como  de  lo  patológico,  para  demostrar  su  tesis 
del  cuerpo  no-objetivo,  y la  inutilidad  de  la  mera  explicación 
fisiológica  o sicológica.  Proponemos  dos  de  aquellos  hechos  que 
muestran  bien  en  concreto  el  sentido  del  cuerpo-fenomenal  y 
no-objetivo.  El  primero  es  el  interesante  fenómeno  de  la  anosog- 
nosia  titulado  del  miembro  fantasma,  en  que  surgen  determi- 
nantes síquicos  (recuerdos,  voluntad,  etc.)  y condiciones  de 
plano  fisiológico  (cesación  del  fenómeno  por  sección  de  los  con- 
ductores, que  van  al  encéfalo).  Ahora  bien,  tal  fenómeno  re- 
siste una  mera  explicación  fisiológica  o sicológica.  Igualmente 
insatisfactoria  resulta  una  explicación  mixta.  Sólo  una  nueva 
perspectiva  logra  llegar  a la  médula  del  problema:  la  del  ser  al 
mundo.  La  clara  comprensión  del  hecho  se  nos  ofrece,  cuando 
descubrimos  en  él  la  actitud  de  la  conciencia  encarnada,  que 
rehúsa  admitir  lo  opuesto  a su  movimiento  natural  al  mundo. 
Cuando  se  lo  reconoce  como  un  querer  permanecer  abierto  a 
todas  las  acciones  de  que  es  capaz  un  brazo;  cuando  se  lo  adivi- 
na como  el  abrir  de  un  campo  vital,  que  de  otro  modo  quedaría 
definitivamente  vedado 

Segundo  hecho,  el  análisis  de  la  presencia  del  propio  cuer- 
po, completamente  diferente  de  la  de  cualquier  objeto.  Rehuye 
la  exploración  y reaparece  siempre  bajo  el  mismo  ángulo; 

“Sa  permanence  n’est  pas  une  permanence  dans  le  monde, 
mais  une  permanence  de  mon  cóté.  Dire  qu’il  est  toujours  prés 
de  moi,  toujours  la  pour  moi,  c’est  dire  que  jamais  il  n’est  vrai- 
ment  devant  moi,  que  je  ne  peux  pas  le  déployer  sous  mon  re- 
gard,  qu’il  demeure  en  marge  de  toutes  mes  perceptions,  qu’il 
est  «avec»  moi” 

“ Id.,  89. 

PhP.,  90  y sig. 
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Fracaso  entonces  de  cualquier  esfuerzo  de  objetivación, 
aunque  las  apariencias  parezcan  manifestar  algo  diferente.  La 
mano  explorada  por  la  otra  mano  deja  de  ser  mi  mano,  para 
convertirse  en  un  entrelazamiento  de  huesos,  carne  y músculos. 
Ha  perdido  el  verdadero  sentido  de  la  corporeidad,  Ahora  es 
una  cosa.  Y Merleau-Ponty  añade  citando  a Husserl  : 

“C’est  qui  l’empéche  d’étre  jamais  un  objet,  d’étre  jamais 
completement  constitué  ce  qu’il  est  ce  par  quoi  il  y a des  ob- 
jets” 

Expresándose  con  una  comparación  de  orden  físico,  po- 
dríamos decir  que  el  cuerpo  es  para  nosotros  en  el  plano  de  la 
objetivación,  lo  que  la  luz  en  el  plano  de  la  visión.  Su  papel  es 
hacer  visibles  otras  realidades  permaneciendo  ella  envuelta  en 
ia  no-visión;  hecha  objeto  de  visión,  deja  de  ser  luz,  pasa  a ob- 
jeto iluminado  y se  transforma  en  fotones. 

Ahora  bien,  semejante  corporeidad  invade  toda  la  exten- 
sión de  nuestra  existencia.  Presencia  sin  la  cual  el  horizonte 
existencial  y los  objetos  que  lo  constituyen  se  naditica,  como 
todo  campo  visual  se  reduce  a la  nada,  cuando  la  luz  desapare- 
ce ^®.  En  esta  corporeidad  no-objeto,  pero  objetivante  y signifi- 
cante de  la  existencia,  comienza  a perfilarse  el  sentido  de  la 
vida  humana. 


c)  Funciones  de  la  Corporeidad 

Comenzaremos  por  la  función  básica  o fundamental,  que 
llamaremos  prepersonal.  La  encontramos  in  actu,  entregada  sen- 
cillamente por  el  cuerpo.  Es  una  irrupción  del  anonimato,  de  la 
generalidad,  en  mi  existencia,  como  actividad  que  se  realiza  sin 
la  intervención  del  yo  personal  : 

“Ainsi  apparait  autour  de  notre  existence  personnelle  une 

“ Id.,  106. 

í'»  Para  esta  importante  cuestión  conviene  ver  E.  Husserl,  Ideen,  II 
Husserliana,  gesammelte  Werke,  Martinus  Nijhoof,  1952,  especialmente  la 
parte  titulada  Die  Konatitution  der  aeeliachen  Realitdt  durch  den  Leib,  153- 
162,  sobre  todo  párrafos  35,  36,  39  y 41. 

PhP.,  108. 

Cfr.  G.  Marcel,  Etre  et  Avoir,  Paris,  Aubier,  1953,  10,  párrafo  2’. 

Por  lo  tanto,  prepersonal  no  significa  no-consciente. 
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marge  d’existence  «presque»  impersonnelle,  qui  va  pour  ainsi 
dire  de  soi. . . de  méme  on  peut  dire  que  mon  organisme,  comme 
adhésion  prépersonnelle  á la  forme  générale  du  monde,  comme 
existence  anonyme  et  générale,  joue,  au-dessous  de  ma  vie  per- 
sonnelle,  le  role  d’un  «complexe  inné»” 

Y en  otra  parte: 

“Toute  perception  a lieu  dans  une  atmosphére  de  généralité 
et  se  donne  á nous  comme  anonyme.  . . Toute  sensation  comporte 
un  germe  de  reve  ou  de  dépersonnalisation  comme  nous  l’éprou- 
vons  par  cette  sorte  de  stupeur  oü  elle  nous  met  quand  nous  vi- 
vons  vraiment  á son  niveau” 

En  este  estado  el  cuerpo  se  presenta  como  el  esbozador  de 
la  existencia.  Toda  su  intencionalidad  se  proyecta  al  contacto 
con  el  mundo  en  un  coexistir  silencioso,  puramente  gestual,  de  su 
ser  orgánico  con  las  realidades  mundanas,  a las  cuales  da  y de 
quienes  asume  significación  propia  y determinada;  también,  al 
diálogo  superior  y más  vital  de  la  percepción  sensitiva,  en  que 
el  movimiento  dialéctico  de  significación  cobra  nuevas  propor- 
ciones. 

Esto  está  proyectado  en  el  hombre  a un  sentido  superior. 
Fundamento  y sustentáculo  de  un  plan  más  elevado : el  de  la  vi- 
da humana  o personal.  Podemos  así  decir  que  se  da  analogía  de 
proporcionalidad  entre  las  tensionalidades  subconcientes  de  la 
corporeidad  sexuada  respecto  a la  actitud  conciente  del  amor. 
Igualmente,  entre  las  intencionalidades  de  la  corporeidad  en  ge- 
neral con  respecto  al  existir  humano  en  su  totalidad: 

“On  peut  dire  que  le  corps  est  «la  forme  cachée  de  l’étre  soi», 
ou  réciproquement  que  l’existence  personnelle  est  la  reprise  et  la 
manifestation  d’un  étre  en  situation  donnée”^®;  “Je  suis  done 
mon  corps,  au  moins  dans  toute  la  mesure  oü  j’ai  un  acquis  et 
réciproquement  mon  corps  est  comme  un  su  jet  naturel,  comme 
une  esquisse  provisoire  de  mon  étre  total” 

El  “nihil  est  in  intellectu,  quod  prius  non  fuerit  in  sensu” 

18  PhP.,  99. 

19  Id.,  249. 

29  PhP.,  193. 

21  Id.,  231. 
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aristotélico  sufrirá  en  Merleau-Ponty  esta  variante:  “nihil  est 
in  existentia  eiusque  cognitione,  quod  prius  et  actu  non  fuerit  et 
sit  in  corpore”.  La  corporeidad  entonces,  no  sólo  puerta  por  don- 
de entran  los  conocimientos  y la  existencia,  sino  lugar  único  don- 
de se  elaboran.  Por  eso  nuestro  trabajo  en  adelante  será  mos- 
trar cómo  se  realiza  la  elaboración  de  los  diversos  planos  y 
dimensiones  existenciales  de  la  corporeidad  humana,  según  lo 
interpreta  la  fenomenología  de  Merleau-Ponty. 

Espacialidad:  Primera  y básica  dimensión  del  existir,  el 
espacio  es  el  horizonte  y escenario  donde  los  seres  se  unen  en 
el  mundo  y emergen  como  realidades  existenciales.  Sustentador 
de  toda  realidad  material,  es  aquello  donde  mi  ser  se  expresa 
como  cuerpo.  Utilizando  la  terminología  kantiana,  diríamos  que 
el  espacio  (también  el  tiempo,  aunque  en  grado  menor)  es  el 
a priori  por  antonomasia  de  la  existencia  en  el  mundo.  De  aquí 
su  importancia  y las  numerosas  teorías  con  que  se  pretende  ex- 
plicarlo. En  el  capítulo  tercero  de  PhP.  se  estudian  y refutan 
algunas  de  las  principales.  Así,  el  idealismo  que  lo  transforma 
en  mero  producto  de  una  idea;  la  teoría  de  las  asociaciones  de 
imágenes  como  explicación  del  esquema  corporal,  realizado  gra- 
dualmente desde  la  infancia 

Y es  que  para  Merleau-Ponty  el  espacio  se  presenta  en  el 
plano  vital  con  características  totalmente  diferentes  de  la  mera 
espacialidad  de  los  objetos  exteriores:  se  origina  de  un  esque- 
ma corporal  dinámico.  El  cuerpo  no-objeto,  esbozador  de  exis- 
tencia, determina  un  tipo  especial  de  espacialidad,  que  se  ma- 
nifiesta fenomenológicamente  como  no  de  posición,  sino  de 
situación.  Mi  cuerpo,  como  postara  frente  a una  tarea  por  rea- 
lizar ; y el  aquí,  que  lo  determina  y a partir  del  cual  se  pro- 
yecta al  mundo,  no  designa  una  posición  con  respecto  a otra, 
sino  el  origen  de  las  primeras  coordenadas  en  función  de  una 
tarea 

De  hecho  nuestra  espacialidad  no  es  tematizada  en  nuestro 
existir,  rechaza  el  ser  proyectada  al  modo  de  mera  idea,  o de 

Cfr.  además  capítulo  segundo  de  la  2»  parte. 

23  PhP.,  116. 

2«  Id.,  117.  , 
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un  objeto:  la  vivimos  en  todas  las  tensionalidades  de  nuestro 
ser  corporal  en  el  mundo  y en  la  experiencia  de  nuestras  exi- 
gencias y capacidades  se  nos  entrega  el  cuerpo  como  implican- 
do partes  diferentes. 

Los  casos  patológicos  analizados  por  Merleau-Ponty  com- 
prueban su  afirmación.  Toda  acción  sobre  sí  mismo  en  el 
plano  cuerpo-objeto  cuyas  partes  se  ordena  señalar,  todo  lo  ex- 
terior por  indicar  o manipular,  aparece  envuelto  en  el  caos  de 
lo  indefinible  y amorfo  en  cuanto  el  enfermo  debe  objetivarlo. 
De  aquí  el  que  no  pueda  localizar  ni  su  boca,  ni  su  nariz,  ni  la 
posición  de  cualquier  cosa  exterior.  Situación  que  cambia  radi- 
calmente cuando  la  tematización  objetivante  se  transforma  en 
tarea  por  cumplir.  El  cuerpo  experimentado  como  tensionali- 
dad  dará  el  conocimiento  exacto  de  la  acción  a poner  y tanto 
la  respectiva  localización  de  sus  partes,  cuanto  la  de  los  obje- 
tos que  la  solicitan.  Quien  no  lograba  señalar  la  boca,  la  encon- 
trará sin  dificultad,  movido  por  el  hambre  a la  ingestión  de 
alimentos.  La  picadura  de  un  mosquito  develará  la  misteriosa 
situación  de  la  nariz;  y en  la  solicitación  de  las  obras  acostum- 
bradas hallará,  sin  duda  alguna,  los  instrumentos  apropiados 
y su  instrumentalidad,  como  polos  de  acción  En  esta  pers- 
pectiva puede  decirnos: 

“Ce  n'est  jamais  notre  corps  objectif  que  nous  mouvons, 
mais  notre  corps  phénoménal,  et  cela  sans  mystére,  puisque 
c’est  notre  corps  dé  ja,  comme  puissance  de  telles  et  telles  ré- 
gions  du  monde,  qui  se  levaifc  vers  les  objets  á saisir  et  qui  les 
percevait” 

Aquí  encuentra  también  la  razón  para  poder  hablar  de  la 
corporeidad  como  forma  en  sentido  sicológico  y,  nos  atrevemos 
a decir,  existencial: 

“En  derniére  analyse,  si  mon  corps  peut  étre  une  «forme»  et 
s’il  peut  y avoir  devant  lui  des  figures  privilégiées  sur  des  fonds 
indifférents,  c’est  en  tant  qu’il  est  polarisé  par  ses  taches,  qu’il 
existe  vers  elles,  qu’il  se  ramasse  sur  lui-méme  pour  atteindre 

25  PhP.,  página  119  y siguientes. 

26  Id.,  123.  i 


44  — 


son  but,  et  le  «schéma  corporel»  est  finalement  une  maniere 
d’exprimer  que  mon  corps  est  au  monde” 

De  aquí  la  concepción  dialéctica  de  la  corporeidad.  Su  sen- 
tido brota  de  un  cuerpo  fenomenalizado  en  un  mundo  especial, 
que  es  su  mundo.  Mentalidad  opuesta  a la  empirista  y raciona- 
lista, que  coloca  al  hombre  en  un  mundo  y tiempo,  mera  suma 
de  puntos  yuxtapuestos,  con  un  estar  pasivo  y sin  relación  on- 
tológica.  Merleau-Ponty,  al  contrario,  le  hace  habitar  el  mundo 
y el  tiempo  de  un  modo  totalmente  dinámico,  al  modo  como  el 
actor  habita  el  drama  que  desempeña. 

El  cuerpo  pasa  así  a ser  el  a priori  del  mundo  espacio-tiem- 
po. Desempeñaría  en  el  plano  existencial  el  papel  de  las  formas 
a priori  kantianas  en  el  cognoscitivo.  Tal  el  sentido  de  los  tex- 
tos siguientes: 

“Mais  notre  corps  n’est  pas  seulement  un  espace  expressif 
parmi  toutes  les  autres.  C’est  ne  la  que  le  corps  constitué.  II  est 
Torigine  de  tous  les  autres,  le  mouvement  méme  d’expression,  ce 
qui  projette  au  deshors  les  significations  en  leur  donnant  un 
lieu,  ce  qui  fait  qu’elles  se  mettent  á exister  comme  des  choses, 
sous  nos  mains,  sous  nos  yeux. . . Le  corps  est  notre  moyen  gé- 
néral  d’avoir  un  monde” 

“Mon  corps  est  ce  noyau  significatif  qui  se  comporte  comme 
une  fonction  générale  et  qui  cependant  existe  et  est  accesible  a 
la  maladie” 

Preñado  de  existencia  dará  a luz  al  contacto  con  el  mundo 
su  propio  mundo  con  los  horizontes  de  espacialidad  y tempora- 
lidad y los  objetos  que  lo  constituyen.  Amalgama  indestructible 
en  que  la  existencia  humana  se  realiza  por  mutua  dialéctica. 

Y para  Merleau-Ponty,  este  cuerpo  fenomenal  — no  el  ob- 
jetivado, imagen  empobrecida — , es  quien  constituye  la  proble- 
mática del  cuerpo  y alma: 

“Et  le  probléme  des  relations  de  l’áme  et  du  corps  ne  con- 


2^  Id.,  117. 

28  PhP.,  171. 
20  Id.,  172. 
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cerne  pas  le  corps  objectif,  qui  n’a  qu’une  existence  conceptuelle, 
mais  le  corps  phénoménal” 

El  estudio  de  la  espacialidad  nos  ha  guiado  a las  primeras 
actividades  de  la  corporeidad,  aquellas  que  entregan  significa- 
do al  mundo  y lo  dotan  de  un  sentido  especial  haciéndolo  su 
mundo.  Pero  existen  otras  expresiones  de  esa  misma  espaciali- 
dad, cuyo  término  no  son  lo  material  sino  los  otros  hombres: 
manifestación  sexual  y manifestación  lingual.  Tal  binomio  com- 
pleta y perfecciona  el  verdadero  sentido  del  cuerpo  fenomenal, 
al  penetrar  lo  más  humano  del  existir. 

Sexualidad:  También  aqui  será  la  Patología  quien  descu- 
bra los  factores  recónditos  en  el  compartimiento  normal.  Esta- 
mos ante  Schneider,  con  herida  circunscripta  en  la  esfera  occi- 
pital, cuyas  perturbaciones  motrices,  espaciales  e intelectua- 
les, son  tratadas  en  el  capítulo  de  la  espacialidad  del  cuerpo 
propio.  A un  sistema  sexual  en  condiciones  normales  corres- 
ponde un  comportamiento  casi  totalmente  desexualizado.  Los 
estímulos  sexuales  carecen  de  fuerza;  nula  es  la  excitación  de 
imágenes  y conversaciones;  la  inmisión  jamás  brota  espontá- 
nea; si,  conseguido  el  orgasmo,  la  partenaire  se  aparta,  el  deseo 
incipiente  desaparece.  La  inercia  es  tal,  que  el  enfermo  apare- 
ce desorientado,  sin  saber  qué  hacer. 

Ahora  bien,  si  la  sexualidad  implicase  un  aparato  reflejo, 
autónomo,  el  resultado  debería  ser  diferente  en  Schneider:  la 
herida  libertaría  los  automatismos  y acentuaría  el  comporta- 
miento sexual.  Supuesto  esto,  Merleau-Ponty  afirma: 

“La  pathologie  met  en  évidence  entre  l’automatisme  et  la 
représentation,  une  zone  vítale  oü  s’élaborent  les  possibilités 
sexuelles  du  malade,  comme  plus  haut  ses  possibilités  motrices, 
perceptivos  et  méme  ses  possibilités  intellectuelles.  II  faut  qu’il 
y ait,  immanente  á la  vie  sexuelle  une  fonction  qui  en  assure 
le  déploiement,  et  que  l’extension  nórmale  de  la  sexualité  repo- 
se sur  les  puissances  internes  du  su  jet  organique” 

La  situación  erótica  supone  una  captación  especial  del  cuer- 

so  Id.,  493. 
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po  de  la  otra  persona.  Captación  sextializante,  capaz  de  proyec- 
tar un  esquema  sexual,  estrictamente  individual,  pues  los  ca- 
racteres sexualizados  dependen  de  cada  uno.  Como  consecuencia 
tendremos  en  el  cuerpo  una  respuesta,  originada  por  la  ten- 
sión sexual,  por  la  que  se  integra  con  el  otro  ser  en  una  situa- 
ción o tonalidad  afectiva,  llamada  excitación.  Resultado  tan  na- 
tural que,  en  último  término,  lo  normal  y lo  patológico  en  el 
plano  sexual  dependería  de  la  capacidad  y disposición  de  un 
sujeto  para  erotizar  una  situación  y proyectarse  en  ella  como 
cuerpo  sexuado. 

Esto  es  justamente  lo  deficiente  en  Schneider  (y  agregue- 
mos, en  muchos  impotentes  síquicos)  ; son  sexualmente  ciegos 
Incapaces  de  superar  la  captación  puramente  objetiva,  no  logran 
aquella  percepción  peculiar,  que  en  el  plano  de  la  sexualidad  pro- 
voca una  significación  diferente  de  la  intelectual,  aquella  inten- 
cionalidad que  no  es  la  pura  conciencia  de  la  cosa.  Schneider  nos 
muestra  claramente  cómo  nada  tienen  que  hacer  aquí  los  auto- 
matismos periféricos,  falsa  explicación  de  la  sexualidad.  Verda- 
dera intencionalidad  que  sigue  el  movimiento  general  de  la  exis- 
tencia, se  dobla  con  la  misma  y recibe  sus  contragolpes.  La  in- 
capacidad de  ponerse  en  determinada  situación  afectiva  o ideo- 
lógica, caso  Schneider,  provoca  una  incapacidad  semejante  en  la 
esfera  sexual  imposibilitando  la  entrada  a la  situación  sexual. 

En  palabras  de  Merleau-Ponty,  la  sexualidad  se  enraíza 
profundamente  en  la  existencia  humana: 

“La  sexualité  n’est  done  pas  un  cycle  autonome.  Elle  est  liée 
intérieurement  á tout  l’étre  connaissant  et  agissant,  ces  trois  sec- 
teurs  du  comportement  manifestent  une  seule  structure  typique, 
elles  sont  dans  un  rapport  d’expression  réciproque” 

Ya  no  tenemos  un  instinto,  actividad  orientada  naturalmente 
a un  fin  determinado.  La  libido  es  ahora  la  capacidad  de  pro- 
yectar el  modo  de  ser  del  hombre  con  respecto  al  mundo,  al 
tiempo,  a los  demás  hombres.  Y en  cuanto  influyan  o puedan 

32  Como  se  ve,  tomamos  la  sexualidad  restringida  a la  genitalidad. 
Por  lo  tanto  más  que  impotencia  sexual,  diríamos  genital:  incapacidad  de 
realizar  el  acto  sexual. 

33  PhP.,  184. 


— 47 


influir  en  ella  todos  los  motivos  sicológicos,  la  historia  sexual  de 
un  hombre  da  la  clave  de  su  vida 

Ideas  importantes  que  revelan  la  actitud  fenomenológica- 
dialéctica  de  Merleau-Ponty.  El  instinto  sólo  puede  tener  algún 
sentido  en  el  cuerpo  objetivo  propio  de  la  ciencia,  que  analiza  y 
descompone  en  bloques  independientes  las  actitudes  y comporta- 
mientos, para  hallar  en  los  sentidos  y en  lo  genital  instrumentos 
del  existir  personal;  mientras  que  el  cuerpo  fenomenológico  y 
dialéctico,  en  virtud  de  la  totalización  estudiada,  expresa  junta- 
mente con  el  existir  personal,  el  existir  anónimo  y dado  de  los 
sentidos  y de  la  sexualidad 

La  existencia  no  se  reduce  a la  sexualidad.  El  drama  sexual 
no  es  una  manifestación  o síntoma  del  drama  existencial.  La 
existencia  no  pertenece  al  orden  de  los  hechos  reductibles  a otros 
hechos,  sino  al  medio  equívoco  de  su  comunicación,  punto  donde 
sus  límites  se  volatilizan  y esfuman.  Pero  es  precisamente  la 
sexualidad  quien  experimenta  más  vigorosamente  la  ambigüedad 
del  cuerpo.  Entre  existencia  y sexualidad  hay  fenómeno  de  os- 
mosis; mutua  difusión  de  la  sexualidad  en  la  existencia,  y de 
ésta  en  la  sexualidad,  imposibilitando  caracterizar  cualquier  acto 
como  sexual  o no  sexual. 

La  dialéctica  existencial  está  marcada  por  la  diferenciación 
de  los  sexos;  hay  un  existir  propio  del  hombre;  otro,  propio  de 
la  mujer.  Aplicable  a nuestra  actitud  frente  al  mundo  material, 
lo  es  mucho  más  en  el  plano  de  las  relaciones  interhumanas.  No 
dudamos  aplicar  al  cuerpo-sexuado,  según  Merleau-Ponty,  lo  ya 
dicho  del  cuerpo  respecto  a la  materia  y al  mundo:  la  sexuali- 
dad es  la  forma  existencial  “a  priori’*  del  otro. 

Lenguaje:  Testimonio  auténtico  de  la  naturaleza  enigmática 
del  cuerpo,  el  lenguaje,  la  palabra.  Aquí  se  juega  y arriesga  el 
problema  del  hombre.  Las  expresiones  de  la  corporeidad  anterior- 
mente vistas  nos  son  comunes  con  los  animales,  podrían  encon- 
trar en  el  cuerpo  total  explicación.  Por  el  contrario,  en  el  len- 
guaje se  da  una  actividad  tan  propia  del  hombre,  que  muchos 

3^  PhP.,  185. 

35  Tratamos  del  instinto  sexual  en  el  hombre,  y no  de  los  instintos 
en  general.  En  este  sentido  exclusivo  estamos  con  Merleau-Ponty. 
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filósofos  afirman  un  elemento  supracorporal  como  única  expli- 
cación satisfactoria  del  habla  propiamente  dicha:  el  alma  ra- 
cional y la  espiritualidad. 

Morleau-Ponty,  fiel  a su  mentalidad  antimetafísica,  procu- 
rará reducirlo  a una  expresión  más  de  la  corporeidad  para  ce- 
rrar así  un  peligroso  resquicio  en  sus  concepciones,  por  el  que 
podría  aparecer  la  exigencia  de  un  elemento  suprafenomenoló- 
gico  (según  él  entiende  la  fenomenología)  y supracorporal  con  i 
trascendencia  del  horizonte  cuerpo-mundo. 

Importancia  pues  del  lenguaje  para  su  concepción  de  la  ! 
corporeidad  y consecuentemente  del  problema  alma-cuerpo,  que 
nos  fuerza  a esbozar  una  crítica  de  sus  logros  en  el  intento  de 
reducción  a lo  corporal,  aún  antes  de  proponer  sus  opiniones. 

En  lo  negativo,  refutación  de  las  sentencias  adversarias  ex- 
tremas — empiristas  e intelectuálistas — reconocemos  un  esfuer- 
zo plenamente  logrado.  En  lo  positivo,  elaboración  de  sus  propias  ¡ 
afirmaciones  con  exclusión  de  la  espiritualidad  encamada  de  j 
otras  escuelas  moderadas,  su  intento  queda  a mitad  de  camino. 
Bastantes  opiniones  suyas  acerca  del  lenguaje  son  aceptables; 
también,  el  oficio  de  la  corporeidad.  Su  exclusivismo  es  inadmi- 
sible, sin  que  fluya  de  su  argumentación:  ergo,  solo  corpore  om- 
nia  sunt  explicanda.  En  este  terreno,  la  dialéctica  de  Merleau- 
Ponty  caracterizada  por  la  horizontalidad  y verticalidad  acusa 
la  falta  de  una  tercera  dimensión,  la  profundidad. 

Veámoslo  más  de  cerca.  Nuevamente  la  patología  entregará 
la  solución  buscada.  La  actitud  de  ciertos  enfermos  muestra  la 
insuficiencia  de  las  teorías  clásicas  de  la  palabra  como  mecanis- 
mo de  representación^  o de  las  trazas  cerebrales  operantes  al 
modo  de  estímulos  coordinables  según  las  leyes  de  la  asociación. 
Pero  también  la  falsedad  del  intelectualismo,  que  despoja  a la 
palabra  exterior  de  un  conocimiento  intelectual,  al  cual  ella  no 
contribuye. 

Las  perturbaciones  del  lenguaje  en  ciertos  afásicos  prueba 
que  el  enfermo  no  se  diferencia  del  normal  por  la  desaparición  | 
del  stock  de  palabras,  sino  por  la  pérdida  de  una  cierta  manera  i 
de  utilizarlas.  Así,  las  reacciones  son  absolutamente  diversas  se- 
gún que  el  uso  de  la  palabra  sea  gratuito,  medio  de  denominación  i 
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desinteresada,  o útil,  como  instrumento  de  acción.  En  el  primer 
caso  el  enfermo  fracasa,  la  palabra  desaparece,  al  verse  despo- 
seída de  su  significación  vital: 

. .et  si  le  malade  ne  peut  pas  nommer  les  échantillons,  ce 
n’est  pas  qu’il  ait  perdu  l’image  verbale  du  mot  rouge  ou  du  mot 
bleu,  c’est  qu’il  a perdu  le  pouvoir  général  de  subsumer  un  donne 
sensible  sous  une  catégorie,  c’est  qu’il  est  retombé  de  l’attitude 
catégoriale  á l’attitude  concréte” 

Y es  que  la  palabra  comporta  un  sentido  en  ella  misma,  a 
juicio  de  Merleau-Ponty.  Cuando  se  nombra  un  objeto,  no  se 
realiza  una  operación  posterior  al  reconocimiento,  pues  es  el  mis- 
mo reconocimiento: 

“Quand  je  fixe  un  objet  dans  la  pénombre  et  que  je  dis 
«c’est  une  brosse»,  il  n’y  a pas  dans  mon  esprit  un  concept  de  la 
brosse,  sous  lequel  je  subsumerais  l’objet  et  qui  d’autre  part  se 
trouverait  lié  par  une  association  fréquente  avec  le  mot  de  «bros- 
se», mais  le  mot  porte  le  sens,  et,  en  l’imposant  á l’objet,  j’ai  cons- 
cience  d’atteindre  l’objet” 

Para  el  pensamiento  precientífico  nombrar  un  objeto  es 
hacerlo  existir.  Pero,  tengámoslo  bien  en  cuenta,  hablamos  de 
la  palabra  auténtica,  que  se  formula  por  primera  vez,  y no  de 
su  expresión  segunda,  palabra  de  palabra,  tejido  del  lenguaje 
empírico  ordinario.  Sólo  la  palabra  auténtica  realiza  las  carac- 
terísticas mostradas.  No  satisfecha  con  ser  simple  signo  de  obje- 
tos y significaciones,  habita  las  cosas,  aporta  significación.  Aún 
más,  para  Merleau-Ponty,  no  es  mera  traducción  del  pensamien- 
to, es  idéntica  al  pensamiento 

Audacia  inadmisible  para  quienes  identifican  el  pensamien- 
to con  una  representación.  No  así  para  el  análisis  fenomenoló- 
gico.  El  orador,  caso  aducido  por  Merleau-Ponty,  ni  piensa 
cuando  habla,  ni  antes  ha  tenido  representaciones  en  función 
de  cuya  presencia  actual  se  exprese.  Su  palabra  es  pensamien- 
to Y lo  mismo  podemos  decir  de  la  inspiración;  por  ella,  las 

36  PhP.,  205. 

Id.,  207. 

38  PhP.,  207.  Ver  nota  al  pie  de  la  pápna. 

38  Admisible  plenamente  en  cuanto  se  identifica  pensar  con  represen- 
tación de  la  realidad. 
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palabras  parecen  brotar  de  una  fuerza  oculta,  transformadas 
en  poesía,  ciencia  o filosofía^®. 

En  esa  perspectiva  de  identificación  entre  palabra  y pen- 
samiento es  donde  Merleau-Ponty  encuentra  la  respuesta  final: 

“La  parole  et  la  pensée  n’admettraient  cette  relation  exté- 
rieure  que  si  elles  étaient  Tune  et  l’autre  thématiquement  don- 
nées;  en  réalité  elles  sont  enveloppées  Tune  dans  l’autre,  le  sens 
est  pris  dans  la  parole  et  la  parole  est  l’existence  extérieure  du 
sens”  «. 

“La  pensée  n’est  ríen  «d’intérieur»,  elle  n’existe  pas  hors  du 
monde  et  hors  des  mots” 

La  palabra  es  un  verdadero  gesto  y como  tal  contiene  el 
sentido  en  sí  misma.  Expresión  de  corporeidad  es  captada  por 
otra  corporeidad  capaz  de  reeditar  la  misma  modulación  existen- 
cia!, la  misma  tensionalidad  implicada  en  los  vocablos.  Como  el 
diálogo  sexual,  así  el  lenguaje  se  realiza  entre  dos  corporeidades, 
a partir  de  una  situación  en  el  horizonte  del  mundo.  Y podemo.s 
agregar  por  nuestra  parte:  si  la  sexualidad  celebra  al  otro,  el 
lenguaje  celebra  al  mundo  a través  de  gestos,  en  los  cuales  se 
expresa  el  cuerpo. 

El  lenguaje,  mucho  más  que  la  sexualidad,  manifiesta  en  el 
hombre  un  poder  abierto  de  significar,  captar  y comunicar  sen- 
tido. Trascendencia  hacia  un  comportamiento  con  respecto  a otros 
y a sí  mismo.  Ahora  bien,  ¿cuál  es  la  razón  de  este  misterioso 
poder?  Pregunta  ineludible,  aún  para  un  fenomenólogo.  Merleau- 
Ponty  procurará  responder,  aunque,  accidente  frecuente  en  fe- 
nomenología, sólo  logre  postergar  el  interrogante: 

“On  a toujours  remarqué  que  le  geste  ou  la  pai*ole  transfi- 
guraient  le  corps,  mais  on  se  contentait  de  dire  qu’ils  dévelop- 
paient  ou  manifestaient  une  autre  puissance,  pensée  ou  ame.  On 
ne  voyait  pas  que,  pour  pouvoir  l’exprimer,  le  corps  doit  en 
derniére  analyse  devenir  la  pensée  ou  l’intention  qu’il  nous  sig- 
nifie.  C’est  lui  qui  montre,  lui  qui  parle,  voilá  ce  que  nous  avons 
appris  dans  ce  chapitre ...  Le  probléme  du  monde,  et  pour  com- 

Esto  se  verá  mejor  al  tratar  del  pensamiento. 

PhP.,  211-2. 

, « Ll.,  213.  , 
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mencer  celui  du  corps  propre,  consiste  en  ceci  que  «tout  y de- 
meure»” 

Al  finalizar  nuestra  incursión  en  la  concepción  del  cuerpo 
propia  de  Merleau-Ponty,  pensamos  que  la  frase  últimamente 
citada  representa  la  mejor  síntesis  de  sus  opiniones,  expresión 
de  una  mentalidad  fenomenológica-dialéctica.  Toda  problemática 
filosófica  radica  en  el  hecho  fundamental  de  la  dialéctica  cor- 
poreidad-mundo, por  la  que  el  cuerpo  llega  a ser  razón  existen- 
cia! de  todo. 

A través  de  nuestra  corporeidad,  hecha  espacio,  sexo  y len- 
guaje, toma  ser  nuestro  mundo,  y en  la  experiencia  de  su  realidad 
se  nos  revela  un  modo  de  existir  esencialmente  ambiguo: 

“Son  unité  est  toujours  implicite  et  confuso.  II  est  toujours 
autre  chose  que  ce  qu’il  est,  toujours  sexualité  en  méme  temps 
que  liberté,  enraciné  dans  la  nature  au  moment  méme  oü  il  se 
transforme  par  la  culture,  jamais  fermé  sur  lui-méme  et  jamais 
dépassé”  **. 

II.  _ LA  CONCIENCIA 

Esclarecida  la  corporeidad,  nos  falta  determinar  otro  ele- 
mento imprescindible,  según  Merleau-Ponty,  para  la  total  solu- 
ción del  misterio  del  hombre:  la  conciencia. 

Su  conocimiento  nos  permitirá  dar  los  últimos  perfiles  aún 
al  mismo  cuerpo  merleaupontiano  y recoger  su  opinión  acerca 
de  las  operaciones  comúnmente  atribuidas  al  “alma  espiritual” 
del  hombre.  Evitaremos  de  paso  una  falsa  interpretación  de  tér- 
minos — alma,  cuerpo,  espíritu — de  uso  frecuente  y peculiar 
en  nuestro  autor. 

Decimos  conciencia  y no  alma.  El  fenómeno,  lo  que  inme- 
diatamente aparece  como  experimentado  es  la  conciencia  de. . ., 
no  el  alma,  razón  profunda  del  mismo.  Fenomenología  de  la  exis- 
tencia vivida,  no  del  sustrato  más  propio  de  la  Ontología. 

Raramente  usa  Merleau-Ponty  el  término  alma  en  PhP., 
mientras  emplea  con  mucha  frecuencia  el  de  conciencia.  La  pa- 

« PhP.,  230. 

PhP.,  231. 
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labra  alma  es  normal  en  SC.,  que  se  resiente  más  de  la  tradi- 
ción clásica.  Con  todo,  su  sentido  es  propiamente  el  de  concien- 
cia con  significación  probablemente  cartesiana 

Notemos  además  que  el  interés  fundamental  mira  no  el  ser 
de  la  conciencia,  sino  las  propiedades  de  la  conciencia  vivida. 
Más  que  sustantivo  de  cosa,  sustantivo  abstracto  o adjetivo  sus- 
tantivo, cuya  mejor  expresión  es  lo  conciente  o lo  conciencial. 
Por  comodidad  seguiremos  sirviéndonos  del  término  conciencia, 
acomodándonos  así  a la  terminología  de  Merleau-Ponty.  Basta 
recordar  sus  muchos  sinónimos  para  caer  en  la  cuenta  de  que  tal 
término  aparece  muy  lejos  de  un  significado  perfectamente  uní- 
voco: 'percepción  interior*^,  subjetividad*’’,  alma*^,  espíri- 
tu pensamiento  e incluso  perífrasis  muy  elaboradas  como 
“l’étre  á la  chose  par  Tintermediaire  du  corps” 

Hecho  natural,  si  recordamos  que  conciencia  significa  la 
propiedad  de  tener  presentes  las  multiformes  actividades  huma- 
nas, juntamente  con  los  sentidos  y significaciones  contenidos  en 
las  mismas.  Actividades  representativas  de  toda  la  gama  de  po- 
sibilidades brindadas  al  hombre  en  su  proyección  a las  diversas 
regiones  significantes  del  mundo.  Este  índice  común  es,  a la  vez, 
la  raíz  de  su  plurivalencia  nominal  y existencial. 

La  investigación  de  Merleau-Ponty  se  verificará  a partir 
de  los  datos  más  importantes  de  la  vida  conciente  y entre  los  po- 
los extremos  del  empirismo  y del  intelectualismo,  acentuando  su 
oposición  a éste,  principal  adversario  en  este  terreno. 

Su  pensamiento  sufre  una  alergia,  muy  común  y bastante 
explicable  entre  existencialistas  y fenomenólogos,  alergia  al  al- 
ma-espíritu, hija  predilecta  del  intelectualismo.  Y es  lástima, 
pues  la  reacción  resulta  desmedida,  al  falsear  con  exageraciones 
el  rico  contenido  de  verdad  de  muchas  afirmaciones  y debilitar 
la  fuerza  probatoria  de  su  argumentación. 

Cfr.  J.  Taminiaux,  De  Bergson  a la  Phénomenologie  existencielle, 
Rev.  Phil.  Louvain,  (54),  1956,  26-89. 

PhP.,  439. 

Id.,  parte  III,  capítulo  segundo. 

^8  SC.,  capítulo  cuarto. 

PhP.,  parte  III,  capítulo  primero. 

60  Id.,  159. 

: 61  Id.,  161. 
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a)  Encamación  de  la  conciencia 

El  primer  hecho  y fundamental  es  la  encamación  de  la  con- 
ciencia; su  situacionalidad  en  el  mundo  y en  el  tiempo.  No  soy 
dueño  absoluto  de  la  actividad  existencial  que  se  hace  presente; 
la  conciencia  en  todas  sus  formas  aparece  limitada  por  algo  y 
se  manifiesta  no  en  la  claridad  de  la  conciencia  intelectual,  sino 
confusa  y condicionada.  Ni  el  yo,  ni  su  misma  actividad,  ni  los 
objetos  lucen  la  diafanidad  total  de  las  ideas  que  se  manifiestan 
sin  misterios  o regiones  oscuras.  La  conciencia  se  nos  entrega  a 
medias,  dejando  siempre  un  algo  más,  botín  de  futuras  con- 
quistas. 

Toda  la  actividad  de  la  conciencia  está  investida  y apoyada 
por  la  corporeidad.  El  cuerpo  es  razón  de  la  actividad  de  la 
conciencia  y no  el  espíritu.  En  él  y por  él  se  mantiene  y despliega 
el  espectáculo  existencial  que  llamamos  conciencia,  según  la  bella 
expresión  de  Merleau-Ponty : 

“Comme  le  coeur  dans  l’organisme:  il  maintien  continuelle- 
ment  en  vie  le  spectacle  visible,  il  l’anime  et  la  nourrit  inté- 
rieurment” 

Sentir:  La  más  sencilla  de  las  operaciones  de  la  conciencia, 
primera  apertura  existencial  al  mundo,  el  sentir  constituye  el 
primer  contacto  a partir  del  cual  se  estructurarán  los  ulteriores 
actos  de  reflexión.  Será  pues  nuestra  entrada  al  estudio  de  la 
conciencia  en  Merleau-Ponty. 

Aparentemente  pasivos,  mera  máquina  fotográfica  destina- 
da a ser  impresionada,  los  sentidos  se  transforman  para  la  men- 
talidad empiristas  en  puros  medios;  así,  los  estímulos  causan 
ciertos  estados  especiales  en  el  sujeto,  las  sensaciones,  estados 
de  conciencia,  especies  de  impacto  del  mundo  exterior  sobre  el 
blanco,  hombre. 

Mentalidad  superada,  a juicio  de  Merleau-Ponty,  por  el  in- 
telectualismo,  que  ejecuta  una  total  transformación  de  la  tesis 
empirista.  De  estado  de  conciencia  se  pasa  a la  conciencia  de  un 
estado;  la  mera  pasividad  deviene  posición  de  tal  pasividad.  El 
mundo  es  ahora  correlato  de  un  pensamiento,  sólo  existente  para 


52  PhP.,  235. 
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quien  lo  constituye.  Superación  de  una  mentalidad,  que  necesita 
ella  misma  ser  superada,  pues  no  ha  alcanzado  la  verdad  del 
sentir.  Tal  el  intento  de  nuestro  autor: 

Las  sensaciones,  las  cualidades  sensibles,  no  pueden  ser 
reducidas  a estados  de  conciencia.  Ellas  se  ofrecen  con  fisonomía 
motriz  y están  envueltas  por  una  cierta  significación  vital 
Antes  de  ser  consideradas  como  un  espectáculo  objetivo,  el  con- 
tenido de  las  sensaciones  se  deja  reconocer  por  un  tipo  especial 
de  comportamientos.  El  color  frente  a mí  realiza  su  presencia 
por  mi  actitud  corporal  ante  él: 

“Le  su  jet  de  la  sensation  n’est  ni  un  penseur  qui  note  une 
qualité,  ni  un  milieu  inerte  qui  serait  affecté  ou  modifié  par  elle, 
il  est  une  puissance  qui  con-nait  a un  certain  milieu  d’existence 
oü  se  syncronise  avec  lui” 

“...le  sensible  a non  seulement  une  signification  motrice 
et  vítale  mais  n’est  pas  autre  chose  qu’une  certaine  maniere  d’étre 
au  monde  qui  se  propose  á nous  d’un  point  de  Tespace,  que  notre 
corps  reprend  et  assume  s’il  est  capable,  et  la  sensation  est  á la 
lettre  una  communion” 

En  la  sensación  se  manifiesta  ya  la  intencionalidad.  Por 
ella  se  propone  un  cierto  ritmo  de  existencia.  La  sensación  apun- 
ta y significa  más  allá  de  sí  misma.  Como  si  al  margen  de  mi 
vida  personal  y de  mis  actos  propios,  yo  captase  en  la  sensación 
una  vida  especial  de  la  conciencia;  otra  especie  de  g/o  que  ha 
tomado  partido  por  el  mundo,  se  ha  abierto  y sincronizado  con 
él,  contacto  sobre  el  que  emerge  lo  personal  de  mi  existencia. 

Así  la  sensación  llega  a ser  una  de  nuestras  superficies  de 
contacto  con  el  ser;  justamente  aquella  en  que  la  conciencia  en- 
carnada no  es  sino  el  cuerpo,  como  sujeto  de  la  percepción  y 
razón  de  la  misma: 

“Nous  pouvons  le  reconnaitre,  parce  que  nous  avons  rejeté 
le  formalisme  de  la  conscience,  et  fait  du  corps  le  sujet  de  la 
perception” 

63  PhP.,  242-3. 

6«  PhP.,  246. 

6»  Id.,  246. 

6«  Id.,  260. 
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b)  Proceso  de  conciencialización 

Tratamos  no  del  cuerpo  objetivo,  sino  del  fenomenal;  del 
cuerpo  en  cuanto  posee  Urmveltintentionalitdt,  al  decir  de  Buy- 
tendijk  y Plesner®^  Proyección  de  un  cierto  mundo,  el  Urmvelt 
germano,  o el  milieu  francés,  que  traducimos  por  situación  de- 
terminada en  el  mundo 

Adosada  la  síntesis  perceptiva  a la  unidad  prelógica  del  es- 
quema corporal,  aparece  radicada  en  el  saber  latente  que  el 
cuerpo  tiene  de  sí  mismo.  Las  experiencias  sensitivas  se  hacen 
conciencia  preñadas  de  expresionabilidad,  constituyendo  la  ac- 
tualidad misma  del  fenómeno  de  la  expresión  (Ausdruck).  Tal 
valor  expresivo  fundamenta  la  unidad  ante-predicativa  del  mun- 
do percibido  y sus  respectivas  expresiones  verbal  (Darstellug) 
e intelectual  (Bedeuntung) 

Tal  conciencialización  se  va  realizando  a partir  de  la  corpo- 
reidad en  el  mundo.  En  esta  perspectiva  la  conciencia  es  un  ser 
corporal  presente  a sí  mismo,  estando  en  el  mundo.  Cuerpo  que 
en  el  diálogo  con  el  mundo  se  expresará  en  dos  tipos  de  concien- 
cia fundamentales,  a partir  de  los  cuales  se  estructurarán  los 
tres  planos  del  existir  humano. 

El  primer  tipo  de  conciencia,  la  tácita  o global,  prepersonal, 
horizonte  envolvente  de  toda  actividad  conciente  me  hace  pre- 
sente el  mundo  y mi  yo.  En  todas  nuestras  operaciones  concien- 
tes,  hecho  innegable,  hay  un  conocimiento  implícito  de  nosotros 
como  razón  de  las  mismas  y del  mundo  como  escenario  de  nues- 
tro drama.  En  esta  conciencia  difusa  se  da  un  puro  escuchar  al 
mundo  y escucharse  a sí.  Al  mundo  como  vaga  suma  de  soni- 
dos con  que  el  mágico  instrumento  del  cuerpo  ejecutará  su  sin- 
fonía. 

En  la  segunda  conciencia,  explícita  y particular,  se  deli- 
mitan los  contenidos  y emergen  el  sujeto  y los  objetos  de  los  ac- 
tos particulares.  El  cuerpo  es  sostén  y constitutivo  de  tal  acti- 

Cfr.  F.  Buytendijk  y H.  Plesner,  Die  Deutung  des  mimischen  Aus- 
drucks,  Phil.  Anzeiger,  1925,  81. 

58  PhP.,  269. 

58  Cfr.  E.  Cassirer,  Philosophie  der  Symbolischen  Formen,  III,  Phá- 
nomenologie  der  Erkenntnis,  Berlín,  B.  Cassirer,  1929. 
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vidad  conciente,  que  resulta  personal  por  el  horizonte  de  tem- 
poralidad en  que  se  realiza; 

“La  fusión  de  l’áme  et  du  corps  dans  l’acte,  la  sublimation 
de  Texistence  biologique  en  existance  personnelle,  du  monde  na- 
turel  en  monde'  culturel  est  rendu  á la  fois  possible  et  précaire 
par  la  structure  temporelle  de  notre  expérience” 

“Mais  la  synthése  perceptive  est  pour  nous  une  synthése 
temporelle,  la  sujectivité,  au  niveau  de  la  perception,  n’est  rien 
d’autre  que  la  temporalité  et  c’est  ce  qui  nous  permet  de  laisser 
au  su  jet  de  la  perception  son  opacité  et  son  historicité” 

En  este  proceso  de  conciencialización  vendrán  a realizarse 
los  diversos  planos  existenciales,  con  manifestaciones  ascenden- 
tes de  perfección  vital.  Ultimas  premisas  para  el  esclarecimien- 
to de  nuestro  problema,  pues  nos  presentan  las  operaciones  del 
existir  humano,  de  cuyas  razones  fenomenológicas  brota  el  ver- 
dadero sentido  de  cuerpo  y alma  en  cualquier  autor. 

c)  Planos  existenciales 

En  se.  Merleau-Ponty  ofrece  tres  planos  u órdenes  exis- 
tenciales: físico-vital-humano,  correspondientes  al  título  del  ca- 
pítulo tercero  de  tal  libro.  En  el  desarrollo  del  análisis  la  termi- 
nología evoluciona  hacia  una  nueva  tríada:  vital-síquico-espi- 
ritual.  Progresión  ventajosa  y más  frecuente  en  los  autores. 
Otro  índice  de  la  evolución  de  nuestro  autor  es  la  mayor  explí- 
cita distinción  de  los  tres  planos  en  SC.  respecto  al  modo  de 
hablar  en  PhP.  y S.,  en  que  hallamos  una  gran  aproximación 
a un  monismo  vital  humano. 

Consideraremos  tales  planos  en  función  del  problema  de  la 

tesis 

«o  PhP.,  100. 

61  Id.,  276. 

62  Id.,  485-6;  además  cfr.  nota  de  319. 

63  No  negamos  que  se  puede  estructurar  de  otro  modo  la  planifica- 
ción de  la  existencia,  v.gr. : viendo  cuatro  planos,  de  acuerdo  a los  cuatro 
tipos  de  dialéctica  que  se  realizan  en  el  hombre  y que  el  mismo  Merleau- 
Ponty  insinúa,  aunque  sin  distinguirlas:  la  orgánica  o puramente  vital;  la 
sensitiva  o perceptiva  prepersonal;  la  psíquica  humana  con  las  manifesta- 
ciones tratadas  en  SC.;  la  ¡personal,  tratada  en  PhP.,  pensamiento  y libertad. 
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Plano  vital:  Las  características  ya  examinadas  del  cuerpo 
fenomenal  recaen  en  su  existencia:  al  igual  que  aquél,  ésta  in- 
tegrará una  unidad,  una  totalidad,  nunca  mera  suma  de  desco- 
nectados momentos  vitales,  sino  mutua  interdependencia. 

La  vida  orgánica  encuentra  su  razón  en  lo  que  Merleau- 
Ponty,  siguiendo  su  concepción  del  cuerpo  fenomenal,  llamaría 
significación  vital.  Golpe  definitivo  al  mecanismo,  inminencia 
peligrosa  del  vitalismo.  Nuevamente  aquí  una  elegante  solución 
fenomenológica,  que  deja  en  pie  el  interrogante  principal.  El 
cuerpo  fenomenal,  nos  dice,  es  una  unidad  de  significación  por 
lo  cual  las  acciones  vitales  se  definen: 

“Comme  le  déploiment  temporel  et  espatial  de  certaines 
unités  idéales”  ®®. 

O en  palabras  de  Uexkull,  citadas  por  el  mismo  Merleau- 
Ponty : 

“Tout  organismo  est  une  melodie  qui  se  chante  elle-méme”. 

Y podemos  acotar  por  nuestra  parte  que  en  este  primer 
plano  existencial  la  melodía  se  constituye  por  los  movimientos 
básicos  con  que  el  instrumento  cuerpo  se  acuerda  al  mundo. 

En  semejante  concepción,  el  principio  vital,  considerado 
como  algo  diferente  del  cuerpo,  no  tiene  sentido.  Todo  se  ex- 
plica por  la  unidad  de  significación  interior  al  organismo;  tan- 
to lo  que  mira  las  actividades  internas,  como  externas,  cuya  dia- 
léctica con  el  mundo  no  es  sino  la  expresión  de  la  unidad  interior. 

La  dialéctica  constituyente  de  la  vida  orgánica,  primer  pla- 
no existencial,  es  esencialmente  estudiada  en  SC.,  capítulo  ter- 
cero; también  en  otras  partes  de  su  obra,  aunque  en  función 
de  otros  problemas  ®®. 

Plano  síquico:  Ya  hemos  visto  el  sentir,  en  cuanto  prime- 
ra actividad  consciente.  Sin  caer  en  mera  repetición,  volveremos 
a retomarlo  como  parte  de  una  dialéctica  más  amplia:  la  que 
constituye  el  plano  síquico. 

De  hecho,  la  existencia  orgánica  puede  asumir  una  capa- 
cidad superior  de  respuesta  al  mundo,  cuando  el  organismo  to- 

SC.,  172. 

Ibid. 

Cfr.  PhP.,  493  et  passim. 
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ma  para  sí  la  cualidad  de  percipiente.  Nuevos  dinamismos  en- 
tran en  juego,  apertura  de  nuevos  horizontes,  que  englobaremos 
con  el  nombre  de  vida  conciente,  por  la  que  se  instaura  una 
nueva  dialéctica  entre  el  hombre  y el  mundo. 

Al  igual  que  la  anterior,  esta  dialéctica  presenta  la  signifi- 
cación como  su  hecho  básico;  significación  de  un  orden  supe- 
rior, fruto  de  una  nueva  reestructuración,  de  un  reordenamien- 
to más  profundo.  Merleau-Ponty  establece  la  diferencia  entre 
lo  orgánico  y lo  perceptivo  en  la  diferencia  estructural  de  sus 
fundamentos  Estas  estructuras  no  implican  un  añadido  de  lo 
más  perfecto  a lo  menos  perfecto,  sino  que  deben  ser  compren- 
didas como  expresiones  estructurales,  cuya  diversidad  radica 
en  la  menor  o mayor  capacidad  de  significación  del  organismo- 
hombre.  De  aquí  el  que  no  sean  independientes  y su  propia  dia- 
léctica 

Estudiando  más  detalladamente  tenemos: 

El  cuerpo,  por  su  especial  sistema  sensitivo  y por  su  se- 
xualidad, está  determinado  a una  captación  perceptiva  deter- 
minada del  mundo  y de  los  otros,  por  la  cual  los  significará  y 
se  los  hará  significantes.  Es  el  cuerpo  en  el  mundo,  sólo  él,  quien 
determinará  la  nueva  dialéctica,  quien  realizará  el  nuevo  avan- 
ce de  la  conciencia.  He  aquí  dos  de  los  textos  importantes: 

“Une  chose  n’est  done  pas  effectivement  donée  dans  la  per- 
ception,  elle  est  reprise  intérieurment  par  nous,  reconstitué  et  vé- 
cue  par  nous  en  tant  qu’elle  est  liée  á un  monde  dont  nous  portons 
avec  nous  les  structures  fundamentales  et  dont  elle  n’est  qu’une 
des  concrétions  possibles.  Vécue  par  nous,  elle  n’en  est  pas  moins 
transcendant  á notre  vie,  parce  que  le  corps  humain,  avec  ses  ha- 
bitas qui  dessinent  autour  de  lui  un  entourage  humain,  est  tra- 
versé  par  un  mouvement  vers  le  monde  lui-méme” 

“J’éprouve  mon  corps  comme  une  puissance  de  certaines  con- 
duites  et  d’un  certain  monde,  je  ne  suis  pas  donné  á moi-meme  que 

se.,  143. 

Cfr.  lo  que  se  dijo  de  la  dialéctica  en  Merleau-Ponty,  pues  es  la 
explicación  de  esto  y lo  que  sigue. 

Llamamos  especial,  pues  implica  una  mayor  unidad  que  es  el  animal. 

PhP.,  377. 
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comme  une  certain  prise  sur  le  monde;  or,  c’est  justement  mon 
corps  qui  per?oit  le  corps  d’autrui  et  il  y trouve  comme  un  pro- 
longement  miraculeux  de  ses  propres  intentions,  une  maniere 
familiére  de  traiter  le  monde” 

En  este  segundo  plano  existencial,  en  que  el  mundo  se  abre 
al  sentido  del  hombre,  hay  una  nueva  apertura  existencial:  la 
del  hombre  a sí  mismo,  como  sujepo,  a partir  de  un  nuevo  factor 
determinante,  el  tiempo: 

“Mais  la  synthése  perceptive  est  pour  nous  une  synthése 
temporelle,  la  subjectivité,  au  niveau  de  la  perception,  n’est  rien 
d’autre  que  la  temporalité  et  c’est  ce  qui  nous  permet  de  laisser 
au  sujet  de  la  perception  son  opacité  et  son  historicité” 

El  despliegue  de  la  temporalidad  al  mismo  tiempo  que  me 
permite  dejar  el  encerramiento  del  presente,  amplía  los  hori- 
zontes y me  concede  el  proyectarme  en  las  diversas  regiones  de 
la  experiencia 

Por  la  temporalidad  nos  hacemos  sujetos  y nos  reconoce- 
mos como  tales,  al  experimentarnos  en  el  despliegue  de  las  di- 
versas operaciones.  Así,  la  capacidad  artística  (y  lo  mismo  po- 
demos decir  de  la  científica,  etc.)  para  ser  experimentada  por 
el  artista,  debe  expresarse  en  el  movimiento  de  la  obra  de  arte; 
de  tal  modo  que  la  conciencia  artística  resulta  de  la  ejecución 
de  la  obra  y la  capacidad  creadora.  De  igual  modo,  nuestro  ser 
conciente  se  realiza  por  la  potencia  indivisa  y por  sus  manifes- 
taciones temporales.  Nuestra  subjetividad  se  nos  entrega  en 
la  propia  expresión  temporal: 

“elle  est  le  mouvement  méme  de  temporalisation” 

Lo  cual  necesariamente  debe  realizarse  en  el  mundo. 

Esta  afirmación,  indudable  en  Merleau-Ponty,  de  que  la 
temporalidad  es  razón  de  la  subjetividad,  tiene  sus  raíces  en  la 
influencia  de  Heiddeger  y especialmente  de  Husserl 

PhP.,  406. 

PhP.,  276,  además  en  lo  de  la  temporalidad  se  debe  ver  lo  que  di- 
remos al  tratar  el  pensamiento. 

Cfr.  páginas  482-3  de  PhP. 

Id.,  485-6. 

■'■s  PhP.,  487.  El  texto  de  Husserl  que  más  hace  a nuestro  asunto  se 
encuentra  en  Vorlesungen  sur  Phanomenologie  des  inneres  Zeitbewusztseins, 
Jahr.  fur  Phánem.  Forsch,  IX,  1928,  página  436. 
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Sólo  hemos  pretendido  mostrar  cómo  el  nuevo  factor 
existencial  implicado  en  los  actos  de  conciencia,  la  subjetividad, 
radica  en  la  expresión  de  nuestra  corporeidad  mundana:  en  la 
temporalización.  De  este  modo  la  conciencia  perceptiva  se  une 
a la  corporeidad  orgánica  en  el  espesor  del  presente;  o mejor 
aun,  se  origina  en  este  presente  espesado  por  el  pasado  y el 
futuro. 

Una  rápida  mirada  sobre  los  dos  primeros  planes  existen- 
ciales  nos  ha  mostrado  a Merleau-Ponty  en  esfuerzo  titánico 
por  reducir  los  dinamismos  todos  de  existencialización  a una 
realidad  única:  la  corporeidad  dialéctica  en  el  mundo.  Todo  otro 
principio  diferente  del  cuerpo,  'principio  vital,  al'tna. . . resulta 
mera  redundancia. 

Plano  espiritual:  La  expresión  propiamente  humano-per- 
sonal constituye  un  tercer  plano:  el  del  pensamiento  y la  li- 
bertad. 

En  estos  dos  temas,  aun  más  que  en  los  anteriores,  Mer- 
leau-Ponty se  expresa  y piensa  con  la  mira  puesta  en  la  refu- 
tación de  sus  clásicos  adversarios,  empiristas  y racionalistas  o 
idealistas.  Extremismos  que  desembocan  en  reducción  a monó- 
logo del  diálogo  de  la  vida  humana;  monólogo  del  mundo  (em- 
pirismo), monólogo  de  la  conciencia  (idealismo). 

Veremos  que  de  paso,  en  la  refutación  de  los  extremos,  re- 
sulta implícitamente  atacada  la  sentencia  media  escolástica. 

Pensamiento : Incluso  el  pensamiento,  para  muchos  pen- 
sadores signo  indubitable  de  la  espiritualidad  del  alma,  de  un 
principio  inmaterial,  encuentra  en  los  análisis  fenomenológicos 
de  Merleau-Ponty  una  razón  completamente  diferente.  Encon- 
trando el  camino  predeterminado  por  su  dialéctica  como  última 
razón  del  pensamiento: 

“Ce  que  je  découvre  et  reconnais  par  le  Cogito,  ce  n’est  pas 
rimmanence  psychologique,  l’inhérence  de  tous  les  phénomé- 
nes  á des  «états  de  consciencie  privé...»  c’est  le  mouvement 


A.  de  Waehlens,  Une  philosopkie  de  V Ambiguité,  Pbl.  Univ.,  Lou- 
vain,  1951,  trata  este  tema  en  las  páginas  294-5. 
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profond  de  transcendance  qui  est  mon  étre  méme,  le  contact  si- 
multané  avec  mon  étre  et  avec  l’étre  du  monde” 

Todo  el  capítulo  dedicado  al  Cogito  no  son  sino  variantes 
de  un  tema  fundamental;  un  análisis  de  las  actitudes  cogitati- 
vas  del  hombre,  para  mostrar  la  total  ausencia  de  una  concien- 
cia constituyente,  que  contemplando  al  mundo  desde  un  Olim- 
po lo  sintetice  y proyecte  en  representaciones  y juicios. 

Su  conciencia  encarnada  exige  necesariamente  a Merleau- 
Ponty  una  encarnación  de  las  ideas  y pensamientos  El  pen- 
samiento vive  de  lo  intuitivo,  que  es  el  lugar  de  la  verdad  y de 
la  certeza.  Intuición  como  contacto  perceptivo  con  la  realidad, 
sin  que  la  noción  de  esencia  implique  trascendencia  respecto  de 
lo  experimentado: 

“Loin  que  la  pensée  géométrique  transcende  la  conscience 
perceptive,  c’est  au  monde  de  la  perception  que  j’emprunte  la 
notion  d’essence” 

Tras  la  aparente  semejanza  con  la  concepción  escolástica 
acerca  de  la  influencia  de  lo  intuitivo  en  el  conocimiento,  se  es- 
conden divergencias  fundamentales  en  el  pensamiento  de  Mer- 
leau-Ponty.  Así,  la  esencia  concreta  de  un  triángulo  no  estaría 
constituida  por  una  serie  de  caracteres  objetivos,  sino  que  se- 
ría formulación  de  una  cierta  modalidad  de  mi  prise  sur  le  mon- 
de. La  geometría  y cualquier  otra  expresión  cultural  depende 
del  cuerpo. 

“Notre  corps  en  tant  qu’il  se  meut  lui-méme,  c’est  á dire  en 
tant  qu’il  est  inséparable  d’une  vue  du  monde  et  qu’il  est  cette 
vue  méme  réalisée  est  la  condition  de  possibilité,  non  seule- 
ment  de  la  synthése  géométrique,  mais  encore  de  toutes  les  opé- 
rations  expressives  et  de  toutes  les  acquisitions  qui  constituent 
le  monde  culturel” 

Los  pensamientos,  las  ideas,  no  son  sino  actos  de  expresión 
de  la  corporeidad  y de  su  dialéctica  con  el  mundo.  Corporeidad 
no  a secas,  inmaculada  como  la  conciencia  de  los  racionalistas, 

PhP.,  432. 

Cfr.  página  50  y siguientes  de  la  tesis. 

79  PhP.,  444. 

80  Id.,  445. 


62  — 


sino  aquella  en  la  que  el  mundo  ha  ido  sedimentando  una  histo- 
ria en  temporalidad  La  génesis  del  pensamiento  y su  sentido 
están  estructurados  por  tal  rica  corporeidad 

De  aquí,  el  que  la  primera  verdad  del  pensar,  je  pense,  re- 
sulta primera  entendida  en  el  sentido  heiddegeriano  de: 

“Je  suis  á moi  en  etant  au  monde” 

Y en  sus  propios  textos: 

“L’analyse  du  temps  a confirmé  d’abord  cette  nouvelle  no- 
tion  du  sens  et  du  comprende.  A le  considérér  comme  un  objet 
quelconque,  il  faudrait  dire  de  lui  ce  que  nous  avons  dit  des  nu- 
tres objets:  qu’il  n’a  de  sens  pour  nous  que  parce  que  nous  «le 
sommes»” 

“...et  réciproquement  pas  un  seul  acte  «spirituel»  qui  ne 
repose  sur  une  infrastructure  corporelle” 

En  la  última  de  sus  obras,  “Signes”,  sólo  encontramos  va- 
riantes de  este  mismo  tema.  Agregam.os  en  nota  los  textos  más 
importantes;  estos  con  los  ya  citados  nos  hacen  vislumbrar  la 
corporeidad,  hecha  tiempo  y lenguaje,  dando  a luz  el  pensa- 
miento ®®. 

Podemos  a partir  de  lo  dicho  mostrar  el  sentido  existen- 
cia! del  pensamiento.  La  estructura  pensante  se  incrusta  en  las 
anteriores,  o mejor,  emerge  de  ellas  con  nuevo  modo  de  exis- 
tencia. Penetración  más  vasta  y profunda  en  lo  real,  para  do- 
minarlo en  el  plano  del  conocimiento.  Asistimos  a una  reestruc- 
turación de  lo  orgánico,  con  proyecciones  al  plano  existencial 
superior. 

Libertad:  Semejante  rechazo  de  una  facultad  de  la  liber- 
tad pura,  que  fuera  razón  de  una  libertad  absoluta  en  el  hom- 
bre. En  este  campo  es,  naturalmente,  Sartre  el  autor  más  con- 
siderado cuyas  opiniones  y dialéctica  probatoria  son  refutadas. 

Signes  (S.),  París,  Gallimard,  1960,  p.  21. 

82  s 22 

83  pÍÍp.,  466. 

M Id.,  492. 

8»  Id.,  493. 

®8  S.,  26,  26,  113,  119,  296,  298. 

8’  Cfr.  L’Etre  et  el  Neant,  parte  IV,  capítulo  primero.  Liberté  et 
Facticité:  la  situation. 
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Prescindimos  de  la  justeza  de  tal  crítica,  para  recoger  la  postu- 
ra de  Merleau-Ponty 

Descubrimos  variantes  en  los  matices,  pero  siempre  apa- 
recen triunfantes  las  notas  típicas  de  corporeidad,  mundo,  tiem- 
po, expresión,  dialéctica  corporal: 

“II  est  toujours  essentiel  á la  liberté  de  n’exister  qu’en  acte, 
dans  le  mouvement  toujours  imparfait  qui  nous  joint  aux  au- 
tres,  aux  choses  du  monde,  á nos  taches,  mélée  aux  hasards  de 
notre  situation” 

“II  n’y  a pas  de  liberté  effective  sans  quelque  puissance.  La 
liberté  n’est  pas  en  de^á  du  monde,  mais  en  contact  avec  lui”®°. 

“...parce  que  la  liberté  ne  descend  pas  d’une  puissance  á 
choisir  á des  specifications  qui  ne  seraient  pour  elle  qu’un  exer- 
cice,  parce  qu’elle  n’est  pas  un  pur  foyer  des  projets  qui  troue 
le  temps  vers  l’avenir,  qu’elle  est  diffuse  dans  tout  mon  présent, 
déchiffré  et  compris  autant  qu’il  peut  l’étre,  quand  il  se  met  á 
devenir  ce  que  je  serais” 

Lo  mismo  podemos  decir  del  último  capítulo  de  PhP.,  ti- 
tulado “La  Liberté”.  El  hombre  de  Merleau-Ponty  es  un  hom- 
bre situado  en  un  trozo  determinado  del  mundo  y de  la  historia; 
no  una  conciencia  pura,  capaz  de  sobrevolar  los  acontecimien- 
tos y elegirlos  en  total  posesión  de  sí  misma.  Es  una  corporei- 
dad mundana  con  intencionalidades  no  dependientes  de  su  vo- 
luntad, generadora  de  significado  respecto  del  mundo  y los 
otros  en  el  plano  de  su  existencia,  o del  valor: 

“II  y a un  sens  autochtone  du  monde  qui  se  constitue  dans 
le  commerce  avec  lui  de  notre  existence  incarnée  et  qui  forme 
le  sol  de  toute  Sinngebung  décisoire” 

Situación  no  destruida  por  la  libertad,  sino,  por  el  contra- 
rio, en  la  que  ésta  engrana  en  la  dialéctica  de  la  libertad  y la 


Para  este  problema  se  puede  ver,  Vne  Phil.  de  l’ambig,  op.  cit., 
314-4;  y de  F.  Jeanson,  Le  probleme  moral  et  la  pensée  de  Sartre,  Col. 
Pensée  et  civilisation,  París,  edt.  du  Msrrte,  1947,  306-7. 

Humanisme  et  Terreur,  París,  Gallímard,  1947,  XX. 

Sens  et  Non-Sens  (SNS.),  París,  Nagel,  1948,  p.  300. 

• Las  aventures  de  la  Dialectdque,  París,  Gallímard,  1955,  p.  265. 

PhP.,  503. 
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situación  mundana.  Por  eso  al  plantearse  la  pregunta  ¿qvA  es 
la  libertad?  su  respuesta  no  puede  ser  sino; 

“Naitre,  c’est  á la  fois  naitre  du  monde  et  naitre  au  monde. 
Le  monde  est  déjá  constitué,  mais  aussi  jamais  complétement 
constitué.  Sous  le  premier  rapport,  nous  sommes  sollicités,  sous 
le  second  nous  sommes  ouverts  á une  infinité  de  possibles” 

“Je  suis  une  structure  psychologique,  et  historique.  J’ai  re- 
qu  avec  l’existence  une  maniere  d’exister,  un  style.  Toutes  mes 
actions  et  mes  pensées  sont  en  rapport  avec  cette  structure,  et 
méme  la  pensée  d’un  philosophe  n’est  qu’une  maniere  d’expliciter 
sa  prise  sur  le  monde,  cela  qu’il  est.  Et  cependant,  je  suis  libre, 
non  pas  en  dépit  ou  en  degá  de  ces  motivations,  mais  par  leur 
moyen”  ®*. 

La  libertad  se  expresa  al  igual  que  el  pensamiento  como 
una  nueva  estructuración  de  la  existencia  humana.  La  corpo- 
reidad, campo  de  tensionalidades  no  agotables  por  la  situación, 
origina  las  posibilidades  infinitas  de  la  expresión  corporal 
solicitada,  pero  no  determinada,  por  el  mundo.  Libertad  no  es 
sino  el  obrar  del  cuerpo  en  el  mundo  y a partir  del  mundo,  en 
cuanto  éste  no  lo  determina  ni  agota  sus  posibilidades.  Libertad 
identificada  con  sus  realizaciones,  libertad  de  faire. 

Un  ejemplo,  semejante  al  que  Merleau-Ponty  trae  en  la 
duda  de  Cézanne,  aclarará  lo  anterior.  El  artista  antes  de  la 
ejecución  del  cuadro  contempla  el  espectáculo;  se  apoyará  en 
él,  pero  la  realización  estará  en  función  de  la  corporeidad  del 
artista,  que  de  este  modo  se  expresa  en  la  tela.  La  realización 
de  la  misma  es  la  libertad  del  artista  ®*. 

Sintetizando,  los  planos  existenciales  de  Merleau-Ponty,  el 
todo  que  constituyen  está  en  función  de  la  corporeidad  dialéc- 
tica. No  son  sino  sus  expresiones:  en  extensión,  con  el  mundo; 
en  profundidad,  consigo  mismo.  El  organismo-hombre,  situado 
en  el  mundo  como  una  red  de  tensionalidades  significativas,  per- 
cibe y significa  el  mundo  a través  del  cuerpo.  Por  la  tempora- 
lidad se  realiza  y percibe  como  sujeto;  como  poseedor  y red  de 

03  Id.,  617. 

O'»  Cfr.  id.,  619. 

e»  SNS.,  48. 
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significaciones  origina  la  expresión;  y en  el  diálogo  con  el  mun- 
do, transforma  la  expresión  en  lenguaje  y pensamiento,  mien- 
tras que  al  hacer  lo  realiza  como  libertad. 

III.  — BREVE  RECAPITULACION 

Nuestro  estudio  nos  entrega  un  cuerpo  que  es  realidad  to- 
talizada, en  que  las  partes  sólo  tienen  sentido  en  el  todo,  tanto 
en  su  ser  como  en  obrar.  Esta  realidad  exige  ser  considerada 
como  cuerpo  fenomenal  y no  objetivo.  O sea,  cuerpo  como  fun- 
ción, razón  de  nuestra  vida  y de  nuestra  inserción  en  el  mundo. 
Tres  son  las  expresiones  fundamentales  de  este  cuerpo  fenome- 
nal insertado  en  el  mundo,  en  relación  con  los  otros:  espaciali- 
zación,  captación  sexual,  y lenguaje.  Funciones  que  son  total- 
mente explicadas  por  el  cuerpo  que  las  despliega. 

En  la  segunda  parte  la  conciencia  se  nos  ha  presentado 
encamada  con  encarnación  total;  desde  la  conciencia  preper- 
sonal, orgánica  y sensitiva,  hasta  la  plenamente  personal  del 
pensamiento  y la  libertad.  Todos  los  planos  de  su  existencializa- 
ción  — vital,  síquico,  personal — han  sido  absolutamente  ocu- 
pados por  la  corporeidad,  total  razón  de  los  mismos.  Así,  más 
que  de  una  conciencia  encamada  debemos  hablar  de  una  carne 
hecha  conciencia  en  su  expresión  con  el  mundo. 

Merleau-Ponty  ha  sido  consecuente  con  su  actitud  antime- 
tafísica y con  su  fenomenología  dialéctica.  Lo  dicho  acerca  de 
la  conciencia  y del  cuerpo  no  es  sino  la  explicitación  de  sus  po- 
siciones básicas  en  estos  dos  temas. 

A contiuación  veremos  cómo  la  unión  del  alma  y el  cuer- 
po, el  hombre  total,  en  la  mentalidad  de  Merleau-Ponty,  depen- 
de fundamentalmente  de  su  concepción  del  cuerpo  y de  la  con- 
ciencia como  encarnación. 

IV.  — RELACION  ENTRE  EL  ALMA  Y EL  CUERPO 

Notemos  que  Merleau-Ponty,  y otros  fenomenólogos,  como 
no  buscan  la  definición  de  las  realidades,  sino  la  descripción  del 
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sentido  profundo,  frecuentemente  presentan  una  cierta  vague- 
dad en  la  expresión,  capaz  de  repercutir  en  la  intelección. 

Es  también  interesante  comprobar,  como  experimentamos 
ya  en  lo  precedente,  que  los  análisis  fenomenológicos  de  nuestro 
autor  muestran  con  mayor  vigor  lo  que  no  son  los  constitutivos 
del  hombre  (ni  el  cuerpo-máquina,  ni  el  alma-espiritu),  debi- 
litándose cuando  quiere  mostrarnos  lo  que  en  realidad  son.  En 
sus  análisis  cuerpo,  alma,  espíritu  espontáneamente  se  descar- 
gan de  su  contenido  extremista,  pero  sólo  con  violencia  admiten 
los  exclusivismos  que  nuestro  autor  pretende  deducir. 

a)  Cuerpo  y alma  en  SC. 

Comenzaremos  por  el  capítulo  cuarto,  cuyo  solo  título  ex- 
plica la  elección:  “Les  relations  de  l’Ame  et  du  corps”. 

Nuevamente  encontramos  su  lucha  contra  la  mentalidad 
cosif icante,  junto  al  rechazo  de  la  causalidad  realista®®.  Tal  el 
marco  de  las  opiniones  de  Merleau-Ponty  que  detallaremos  a 
continuación.  En  un  planteamiento  puramente  fenomenológico 
pueden  admitirse  perfectamente  muchas  de  sus  convincentes 
descripciones,  aunque  oscuras  en  lo  metafísico.  En  este  capí- 
tulo de  SC.  se  estudia  la  corporeidad  de  acuerdo  a la  proble- 
mática suscitada  por  los  elementos  cuerpo  y alma.  Progreso 
pues  respecto  al  anterior  estudio  que  examinaba  por  separado 
los  mismos  elementos.  ¿Qué  es  el  alma  respecto  al  cuerpo?  ¿Cuál 
su  mutua  interacción? 

Una  mentalidad  conceptualista  daría  como  respuesta  una 
simplificación  cosificante ; proclamaría  la  mutua  independen- 
cia en  el  ser  de  ambos  elementos.  “El  hombre  tiene  alma  y tie- 
ne cuerpo”,  expresión  propia  de  una  conceptualización  exage- 
rada ; pasible  incluso  de  formulación  matemática : hombre  es 
igual  a alma  más  cuerpo. 

Primera  consecuencia  fatal  sería  la  inevitable  cosificación 
de  las  interrelaciones  humanas,  planteadas  en  el  plano  cosa  a 
cosas.  El  cuerpo-máquina  y el  alma-espíritu  necesariamente  des- 

00  Fácil  es  de  ver  que  la  causalidad  realista,  de  cosa  a cosas,  aplica- 
da al  organismo  es  un  producto  de  una  mentalidad  cosificante. 
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embocan  en  el  mismo  absurdo  existencial  implicado  por  una  rea- 
lidad, que  supusiese  como  elementos  constitutivos  un  cadáver 
unido  a un  ángel. 

La  actitud  fenomenológica-existencial  producirá  conclusio- 
nes diametralmente  opuestas.  Su  intento  será  un  estudio  sobre 
la  unidad  del  hombre,  dado  por  la  conciencia  ingenua  del  mis- 
mo. No  existe  un  cuerpo,  máquina  intermediaria  entre  la  rea- 
lidad y el  alma.  La  frase  "el  cuerpo  movido  por  el  alma”  es  un 
despropósito : 

“Le  corps  est  présent  á Táme  comme  les  choses  extérieures; 
la  comme  ici  il  ne  s’agit  pas  entre  les  deux  termes  d’une  rela- 
tion  caúsale.  L’unité  de  Thomme  n’a  pas  encore  été  rompue,  le 
corps  n’a  pas  été  dépouillé  de  prédicats  humains,  il  n’est  pas 
encore  devenu  une  machine,  l’áme  n’a  pas  encore  été  définie  par 
l’existence  pour  soi” 

“Dire  que  l’áme  agit  sur  lui,  c’est  supposer  á tort  une 
notion  univoque  du  corps  et  y surajouter  une  seconde  forcé  qui 
rende  compte  de  la  signification  spirituelle  de  certaines  con- 
duites” 

El  alma  deja  de  ser  un  sobreañadido  al  cuerpo  y es  veri- 
ficación de  la  unidad  en  un  plano  superior.  Se  podría  admitir 
aquello  de  que  el  alma  obra  sobre  el  cuerpo,  pero  con  diferen- 
te significación.  Tal  obrar  no  es  sino  la  expresión  de  una  ma- 
yor integración  de  los  comportamientos: 

“Le  substratum  somatíque  est  le  point  de  passage,  le  point 
d’appui  d’une  dialectique” 

Más  exactamente : punto  de  apoyo  de  varias  dialécticas . . . 

Aparentemente  estamos  ante  la  concepción  de  L.  Kla- 
ges  ; el  alma  es  el  sentido  del  cuerpo  y éste  manifestación  del 
alma,  al  modo  en  que  la  palabra  involucra  el  concepto.  De  hecho 
Merleau-Ponty  lo  admite,  pero  con  reservas.  El  porqué  de  las 
mismas  y las  consideraciones  de  las  páginas  226-227  de  SC. 
nos  ofrecen  sus  ideas  fundamentales  en  la  citada  obra: 

9^  SC.,  203. 

98  Id.,  218. 

99  Id.,  222. 

199  Cfr.  L.  Klages,  Von  Wesem  des  Bewusztseins,  Leipzig,  J.  K. 
Barth,  I,  1921. 
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“Ces  formules  ont  rinconvénient  d’évoquer  deux  termes 
solidaires  peut-etre,  mais  extérieurs  Tun  á Tautre  et  dont  le 
rapport  serait  invariable” 

Ahora  bien,  a veces  se  manifiesta  un  comportamiento  ori- 
ginado en  una  dialéctica  superior  a la  biológica;  y otras,  algo 
completamente  estereotipado.  En  ambos  casos  se  modifica  la 
relación  entre  alma  y cuerpo,  exigiendo  se  la  considere  en  otra 
perspectiva : 

“Notre  corps  n’a  pas  toujours  de  sens,  et  d’ailleurs  nos 
pensées,  dans  la  timidité  par  exemple,  ne  trouvent  pas  toujours 
en  lui  la  plénitude  de  leur  expression  vitale.  Dans  ces  cas  de  dé- 
sintégration,  l’áme  et  le  corps  sont  apparemment  distinctes  et 
c’est  la  vérité  du  dualisme.  Mais  l’áme,  si  elle  ne  dispose  d’ 
aucun  moyen  d’expression,  — il  faudrait  plutot  dire:  d’aucun 
moyen  de  s’effectuer — , cesse  bientot  d’étre  quoi  que  ce  soit, 
cesse  en  particulier  d’étre  ame,  comme  la  pénsée  de  l’aphasi- 
que  s’affaiblit  et  se  dissout;  le  corps  qui  perd  son  sens  cesse 
bientot  d’éntre  corps  vivant  pour  retomber  á la  condition  de 
masse  physico-chimique,  il  n’arrive  au  non-sens  qu’en  mourant. 
Le  deux  termes  ne  peuvent  jamais  se  distinguer  absolument 
sans  cesser  d’étre,  leur  connexion  empirique  est  done  fondée 
sur  l’operation  originaire  qu’installe  un  sens  dans  un  fragment 
de  matiére,  l’y  fait  habiter,  apparaitre,  étre.  En  revenant  á cet- 
te  structure  comme  á la  réalité  fondamentale,  nous  rendons 
compréhensible  á la  fois  la  distinction  et  l’union  de  l’áme  et  du 
corps” 

La  idea  fundamental  de  Merleau-Ponty  es  que  el  alma,  co- 
mo todo  lo  que  da  sentido,  debe  realizarse,  expresarse  en  algo. 
La  armonía  de  una  sinfonía  debe  realizarse,  expresarse  a tra- 
vés de  las  vibraciones  de  los  instrumentos,  transformadas  en 
sonido  con  un  sentido  determinado.  Si  lo  pierden,  mueren  en  el 
ruido  de  las  disonancias,  y por  el  mismo  hecho,  la  armonía,  al- 
ma de  la  música,  desaparece. 

Dualidad  extraña  a la  vigente  entre  las  substancias: 

101  se.,  226. 

102  se.,  226. 
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“Mais  ce  n’est  pas  une  dualité  de  substances,  ou  en  d’au- 
tres  termes,  las  notions  d’áme  et  de  corps  doivent  étre  relati- 
visées : il  y a le  corps  comme  masse  de  composés  chimiques  en  in- 
teraction,  le  corps  comme  dialectique  du  vivant  et  de  son  milieu 
biologique,  le  corps  comme  dialectique  du  su  jet  social  et  son  grou- 
pe,  et  méme  toutes  nos  habitudes  sont  un  corps  impalpable  pour 
le  moi  de  chaqué  instant.  Chacun  de  ces  degrés  est  ame  á Tégard 
du  précedent,  corps  á l’égard  du  suivant.  Le  corps  en  général 
est  un  ensemble  de  chemins  déjá  tracés,  de  pouvoirs  déjá  cons- 
titués,  le  sol  dialectique  acquis  sur  lequel  s'opére  une  mise  en 
forme  supérieure  et  l’áme  est  le  sens  qui  s’etablit  alors” 

En  semejante  concepción  desaparece  el  misterio  de  la  unión 
del  alma  y del  cuerpo,  al  desaparecer  uno  de  los  términos.  El 
cuerpo  ha  absorbido  al  alma,  transformada  en  capacidad  de  ex- 
presión, expresión  de  la  unidad  significativa  del  cuerpo. 

h)  Ciiei'po  y alma  en  la  obra  general 

El  hecho  de  que  SC.  haya  sido  su  primer  libro  importan- 
te deja  abierto  el  interrogante  acerca  de  si  en  el  conjunto  de 
la  obra  de  Merleau-Ponty  se  encuentran  otros  aportes,  que  nos 
permitan  deducir  una  concepción  más  rica  y menos  superfi- 
cial^’^ del  hombre.  Así  ¿puede  darse  en  la  obra  de  Merleau- 
Ponty  algo  que  nos  permita  concluir  una  distinción  real  entre 
alma  y cuerpo?  ¿Existe  en  nuestro  autor  la  apertura  a un  ele- 
mento que  merezca  llamarse  espiritual  en  sentido  pleno? 

Mentalidad:  Los  límites  de  su  horizonte  existencial  y de 
las  realidades  en  él  incluidos,  están  fijados  por  su  actitud  me- 
tafisica  y su  fenomenología  dialéctica.  Como  vimos,  el  objeto 
metafísico  (sensu  lato)  no  supera  el  plano  empírico.  La  per- 
cepción constituye  el  saber  absoluto  y de  ella  toma  sentido  todo 
otro  conocimiento.  Por  tanto  el  hombre  percibido  es  el  objeto  de 
la  contemplación  del  filósofo.  Este  hombre  se  presenta  como 
corporeidad  dialéctica. 

En  tal  perspectiva,  lo  absoluto  no  sólo  se  esfuma,  sino  que 

103  Id.,  227. 

104  Superficial,  en  el  sentido  de  falta  de  profundización  en  el  existir 
del  hombre  y,  por  lo  tanto,  en  lo  que  de  él  deduce. 
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constituye  la  muerte  de  los  dinamismos  humanos;  como  en 
B'ergson,  lo  conceptual  solidifica  la  vida  y paraliza  el  impulso 
vital.  El  problema  fundamental  consistiría  en  determinar  aquel 
absoluto  destructivo  de  la  dialéctica  humana.  Y no  dudamos  en 
decir  que  Merleau-Ponty  no  ha  profundizado  esta  noción  bási- 
ca en  cualquier  sistema.  Mero  rechazo  en  bloque  de  lo  absoluto 
y lo  que  parezca  tener  relación  con  él.  De  aquí  la  ausencia  de 
distingos  y el  hecho  de  que  el  alma  no  aceptada  es  la  misma  que 
nos  resulta  inadmisible  a los  espiritualistas.  Es  el  alma  propia 
de  ciertas  concepciones  idealistas,  que  despliega  el  mundo  y 
transforma  el  existir  humano  en  pura  ficción  existencial,  don- 
de lo  mundano  queda  reducido  al  mero  eco  del  continuo  monó- 
logo de  la  conciencia  consigo  misma. 

Quedaría  una  apertura  al  alma-espiritual  sujeta  a la  dia- 
léctica mundana  y por  tanto  de  absolutez  relativa.  Pero  esto 
exigiría  que  la  actitud  metafísica  trunca  fuese  compensada  por 
una  fenomenología  no  parcializada  en  las  perspectivas  y modo 
de  encarar  la  realidad.  No  es  éste  el  caso  de  Merleau-Ponty.  En 
general  su  fenomenología,  al  igual  que  la  sicología  freudiana, 
realiza  un  movimiento  descendente.  Penetra  las  superestructu- 
ras científicas  y filosóficas  hasta  llegar  a la  infraestructura 
fundamental,  la  facticidad  humana;  el  hombre  en  su  vivir  y a 
partir  del  mundo.  Los  títulos  de  sus  dos  obras  más  importan-  ¡ 
tes,  “La  Structure  du  Comportement"  y "Phenomenologie  de  I 
la  Perception”,  nos  indican  su  síntesis  del  existir  humano;  per-  ' 
cibir  y expresarse  en  comportamiento  dialéctico.  ! 

i 

En  esta  concepción  de  la  fenomenología  y de  la  dialécti-  ! 
ca  ningún  lugar  queda  para  lo  espiritual  propiamente  dicho.  i ] 
Si  en  su  metafísica  desaparece  el  alma-espíritu,  en  su  fenome-  í j 
nología-dialéctica  se  naditica  el  alma  espiritual.  i 

Todo  el  esfuerzo  de  Merleau-Ponty  se  dirige  a la  estruc-  | ¡ 
turación  de  un  monismo  corporal  existencial  Todas  las  ac-  ¡ y. 


Lo  que  acá  está  dado  sumariamente  puede  ser  completado  con  lo 
dicho  en  el  capítulo  primero. 

A la  obra  de  Merleau-Ponty  se  le  podría  aplicar  lo  que  HeideggerJ 
dice  de  la  esencia:  gigantomajia  perí  tou  somatos.  Pues  es  una  verdadera*' 
lucha  en  favor  del  cuerpo.  Lo  de  M.  Heidegger  en  Sein  und  Zeit,  capítulo  [; 
primero  página  1. 
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tividades,  que  parezcan  exigir  una  realidad  superior,  serán  in- 
terpretadas de  modo  que  la  corporeidad  absorba  la  total  razón 
de  los  acontecimientos. 

Aplicación  de  la  mentalidad:  Examinaremos  hasta  qué  pun- 
to los  asertos  de  SC.  han  experimentado  alguna  variación. 

Ya  vimos  cómo  en  las  tres  dimensiones,  correspondientes 
a los  tres  planos  existenciales  del  hombre,  la  razón  es  siempre 
totalmente  corporal.  Para  la  dimensión  objetiva,  espacio-tiempo- 
mundo,  escenario  del  drama  humano,  basta  la  organización  y 
estructuración  de  la  corporeidad  propia  del  hombre;  su  tensio- 
nalidad  despliega,  sobre  el  mundo  en  general,  el  espacio,  tiempo 
y mundo  en  particular. 

En  la  dimensión  subjetiva  por  la  que  nos  captamos  como 
sujetos  y resultamos  capaces  de  relaciones  intersubjetivas  — len- 
guaje, sexualidad — encontramos  que  la  temporalidad  y la  es- 
tructuración sexual  del  cuerpo  ofrecen  la  total  explicación  de 
tales  hechos.  El  trato  humano  encuéntrase  significado  y pola- 
rizado por  factores  estrictamente  corporales.  Incluso  nuestra 
actitud  ante  la  sociedad  y los  otros  en  el  plano  de  la  valoriza- 
ción y del  amor  se  origina  de  una  carne  que  se  hace  espiritual 
aparentemente. 

Por  su  importancia  dedicaremos  una  mirada  más  amplia  a 
la  dimensión  personal.  Nos  valemos  de  lo  ya  estudiado  y de  los 
texcos  de  “Signes”  para  proponer  las  ideas  fundamentales.  Ve- 
remos acentuarse  aquella  especie  de  monismo  ya  detectado  en 
SC.: 

"Si  par  exemple  on  voulait  isoler  l’esprit  et  le  corps  en  les 
rapportent  á des  principes  differents,  on  ferait  disparaitre  ce 
qui  est  á comprende : le  monstre,  le  miracle,  l’homme” 

“Notre  siécle  a effacé  la  ligne  de  partage  du  «corps»  et 
de  r«esprit»  et  voit  la  vie  humaine  comme  spirituelle  et  corpo- 
relle  de  part  en  part,  toujours  appuyée  au  corps,  toujours  inté- 
ressée,  jusque  dans  ses  modes  les  plus  chaméis,  aux  rapports 
des  personnes” 

1®^  S.,  255. 

“8  Id.,  287. 

' » 1 
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“L’humanisme  d’aujourd’hui  n’a  plus  de  décoratif  ni  de 
bienseant. . . II  ne  parle  plus  de  Thomme  et  de  l’esprit  que  so- 
brement,  avec  pudeur:  l’esprit  et  rhomme  ne  sont  jamais,  ils 
transparaissent  dans  le  mouvement  par  lequel  le  corps  se  fait 
geste,  la  langage  oeuvre,  la  coexistence  verité” 

Estamos  frente  a una  exteriorización  de  lo  espiritual.  Di- 
rección diametralmente  opuesta  a la  idealista,  que  interioriza 
la  facultad  del  pensamiento  hacia  la  región  inmaterial,  consi- 
derada como  lo  más  profundo  del  ser.  Y en  este  proceso  de  su- 
perficialización  de  lo  espiritual,  a Merleau-Ponty  corresponde, 
en  nuestra  opinión,  el  haber  alcanzado  un  punto  difícilmente  su- 
perable. Lo  espiritual  deja  de  tener  razón  en  zona  alguna  pro- 
funda del  cuerpo;  deja  de  ser  el  epifenómeno  de  los  materialis- 
tas, para  brotar  de  la  corporeidad  en  su  contacto  con  el  mun- 
do. Expresión  de  ese  cuerpo  especial,  llamado  hombre,  sobre  el 
que  ha  sedimentado  una  historia. 

La  misma  cultura,  con  todo  lo  que  implica  en  el  arte,  cien- 
cia, filosofía  y religión,  encuentra  en  el  cuerpo  transformado 
en  campo  tensional  de  significaciones  la  razón  de  su  pasado  y 
de  su  presente. 

Estamos  pues  ante  un  monismo 'total  y que  supera  con  cre- 
ces a se.  La  nueva  estructura  pensante,  la  que  venía  a incrus- 
tarse en  las  anteriores,  desaparece  para  dar  lugar  a una  única 
estructura  corporal.  Esta  por  su  nuevo  contenido  fruto  de  una 
nueva  dialéctica  y por  su  consiguiente  superioridad  merece  la 
denominación  de  espiritual.  Al  expresarse  en  palabras  el  cuer- 
po se  hace  pensamiento,  y en  un  determinado  tipo  de  acción  el 
cuerpo  encuentra  y se  hace  libertad. 

Los  tres  planos  existenciales  son  ahora  tres  dialécticas  in- 
terdependientes de  la  misma  estructura,  el  hombre.  Cuerpo,  al- 
ma, espíritu,  tres  palabras  para  indicar  un  solo  principio  en  el 
plano  existencial-fenomenológico.  Querer  aislarlos  como  tres 
principios  diferentes,  sería  para  Merleau-Ponty  hacer: 

“Dísparaitre  ce  que  est  á comprendre:  le  monstre,  le  mira- 
ele,  l’homme”. 


10®  Id.,  306,  cfr.  además  289,  290. 
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c)  Cuerpo  y alma  en  la  síntesis  final  de  Merleau-Ponty 

Caracterizamos  el  hombre  y sus  constitutivos  mediante  un 
monismo  corporal,  existencial,  fenomenal  de  tipo  dinámico. 

Monismo  corporal:  Corporeidad  es  la  única  realidad  del 
hombre.  Corporeidad  tal  que  no  implica  diversidad  de  estruc- 
turas. Por  lo  menos  en  las  obras  posteriores  a SC. 

Existencial:  Todo  lo  dicho  se  origina  del  hombre  como 
existente,  con  una  determinada  existencia. 

Fenomenal:  Rechazo  del  cuerpo-objeto,  mera  imagen  em- 
pobrecida del  cuerpo  fenomenal. 

Dinámico:  Por  la  dialéctica  que  informa  su  existencia  co- 
mo un  verdadero  campo  de  tensiones. 

Hablando  con  propiedad  asistimos  a una  transformación 
de  la  Conciencia  encarnada  en  Carne  conciencializada.  El  mis- 
terio teológico  de  la  Encarnación,  por  el  cual  el  Verbo  se  hace 
carne,  encuentra  su  contraréplica  en*  la  filosofía  merleaupon- 
tiana  en  que  la  carne  se  hace  verbo. 

Completamos  así  el  verdadero  sentido  del  cuerpo  y del  al- 
ma en  Merleau-Ponty,  juntamente  con  el  significado  del  espí- 
ritu. Definirlos  sería  traicionar  su  pensamiento,  entregarlos 
convertidos  en  objetos. 

La  verdadera  respuesta  a nuestro  problema  queda  sem- 
brada en  las  páginas  precedentes.  En  ellas  aparece  el  sentido, 
la  significación  de  ambas  palabras  — cuerpo  y alma — en  un 
autor  que  como  fenomenólogo-existencialista  se  ha  propuesto  no 
darnos  definiciones,  sino  mostrarno'S  la  realidad  existencial  del 
hombre  a partir  del  fenómeno  de  su  corporeidad  en  y para  el 
mundo. 


V.  — CONCLUSION  CRITICA 

Quisiéramos  ofrecer  una  última  recapitulación  crítica  pa- 
ra una  valoración  recta  de  los  que  juzgamos  principales  apor- 
tes y fallas  en  la  concepción  de  Merleau-Ponty. 
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a)  Critica  de  su  concepción  en  general 

Diremos  de  Merleau-Ponty : profundo  en  lo  superficial;  su- 
perficial en  lo  profundo.  Paradoja  bastante  frecuente  en  los 
fenomenólogos.  Analiza  con  profundidad  el  existir  superficial 
del  hombre,  expresado  como  comportamiento  dialéctico  en  una 
situación  mundana.  Capta  muy  bien  lo  que  los  diversos  com- 
portamientos o expresiones  humanas  suponen  en  el  hombre. 
como  corporeidad  en  función  del  mundo  De  aqui  sus  inte- 
resantes análisis  y vigorosa  refutación  de  las  sentencias  extre- 
mistas, idealismo  y empirismo.  La  expresión  humana  en  él 
mundo  es  quizás  el  plano  más  favorecido  por  la  penetrante  mi- 
rada de  Merleau-Ponty. 

Pero  nos  parece  superficial  en  lo  profundo,  en  las  últimas 
realidades  exigidas  por  el  sentido  total  de  la  existencia  humana, 
en  la  máxima  dignidad  existencial,  en  el  ser  personal  del  hom- 
bre. Su  mirada  no  logra  extenderse  a la  vida  toda,  ni  captar 
manifestaciones  que  superen  la  situación  mundana  y proyecten 
los  horizontes  existenciales  más  allá  del  cuerpo-mundo  y sus 
fronteras.  Sus  análisis  son  sólo  de  situaciones'  determinadas; 
tampoco  en  éstas  atraviesa  las  capas  exteriores  con  afán  de  al- 
canzar las  últimas  explicaciones.  De  allí  la  ausencia  en  su  obra 
de  concepciones  acerca  de  la  persona,  el  amor,  el  conocimiento, 
en  despliegues  dignos  de  un  gran  filósofo. 

La  razón  de  tales  limitaciones  radica  en  su  peculiar  con- 
cepción metafísica,  fenomenológica  y dialéctica;  parcialización 
del  existir  del  hombre,  sus  manifestaciones  y sus  exigencias. 
Merleau-Ponty  ha  cometido  con  el  hombre  una  falla  semejante 
a la  del  sicólogo  que  experimenta  con  animales  en  cautiverio. 
Producida  la  situación  artificial  del  encierro,  se  pretende  de- 
ducir de  sus  comportamientos  en  esta  situación  limitante  y fal- 
seada todo  lo  que  es  el  dinamismo  animal,  con  olvido  de  la  ple- 
na y espontánea  expresión  dinámica  del  mismo  animal  en  su 
natural  libertad.  Merleau-Ponty  comienza  su  filosofar  por  un 
previo  encierro  del  hombre  en  la  jaulor-mundo,  situación  limi- 


no  Hablamos  en  sentido  precisivo. 
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tada  y limitante,  incapaz  de  mostrar  sino  lo  parcial;  tendencia 
a la  falsedad,  si  se  presentan  tales  aspectos  parciales,  como  lo 
único  existente. 

Recordemos  los  análisis  del  pensamiento  y la  libertad.  Jun- 
to con  la  verdad  de  algunas  afirmaciones,  falsedad  latv^nte  en 
su  raíz  más  profunda:  prescindencia  de  una  realidad  trascen- 
dente en  su  concepción  del  pensar  y de  la  libertad. 

Consideramos  sintomático  el  frecuente  recurso  a la  pato- 
logía. El  hombre  patológico  es  en  cuanto  tal  apersonal;  a mayor 
intensidad  de  la  situación  patológica,  tanto  más  el  comporta- 
miento se  estereotipa  y esclerotiza  reduciéndose  a ser  función  de 
la  situación  concreta,  y trastornando  la  auténtica  manifesta- 
ción de  los  dinamismos  propiamente  personales. 

b)  Crítica  de  la  relación  entre  alma  y cuerpo 

La  acentuación  del  hombre  como  corporeidad  en  función 
I del  mundo  trae  aparejada  una  nueva  perspectiva  en  la  conside- 

; ración  de  los  dinamismos  humanos.  Conversión  de  la  concien- 

cia encarnada  en  carne  conciencializada.  No  mero  juego  de  pa- 
labras, sino  diferencia  esencial  de  dos  concepciones  sobre  el 
hombre.  La  primera  encuentra  en  el  alma  la  razón  de  la  corpo- 
reidad humana;  de  tal  modo,  los  dinamismos  corporales  están 
subordinados  a una  realidad  de  orden  esencialmente  superior, 
la  espiritual.  La  segunda  concepción  encuentra  en  la  corporei- 
dad la  razón  de  los  dinamismos  llamados  espirituales;  y se  exi- 
me por  consiguiente  de  admitir  una  realidad  de  orden  esencial- 
mente superior. 

Mutilación  ésta  última  inadmisible ; carente  en  Msrieau- 

SPonty  de  argumento  valedero.  Repetimos  que  la  argumentación 
de  nuestro  autor  prueba  muy  bien  la  falsedad  de  las  senten- 
cias extremistas,  respecto  a los  constitutivos  del  hombre,  idea- 
lismo y empirismo;  de  ninguna  manera,  logra  debilitar  la  sen- 
^ i tencia  intermedia  que  admite  el  alma  como  forma  espiritual. 
\ Reconocemos  aciertos  interesantes  y los  consideramos  ver- 
daderamente  progresos  respecto  a las  sentencias  más  en  boga 
||  en  su  tiempo.  La  totalización  corporal  es  algo  necesariamente 
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aceptable  y adquirido.  Su  concepción  del  cuerpo  fenomenal,  en 
oposición  al  cuerpo-objeto  de  especulación,  merece  ser  admiti- 
da, agradeciendo  la  des-cosificación  que  implica.  Hecha  salve- 
dad de  sus  exclusivismos,  es  también  aceptable  la  dependencia 
de  la  conciencia  respecto  a la  corporeidad.  Creemos  un  valor 
haber  mostrado  la  encarnación  de  la  conciencia. 

Aun  más,  un  monismo  humano  en  el  plano  fenomenológico 
no  ofrece  dificultad;  es  la  expresión  en  tal  plano  de  lo  que  la 
Escolástica  afirma  del  hombre  como  sustancia  completa.  El  es- 
fuerzo de  Merleau-Ponty  por  mostrar  cómo  las  operaciones  más 
dispares  tienen  un  origen  común,  está  en  favor  de  nuestra  idea 
fundamental  en  el  plano  de  las  operaciones  humanas:  es  el 
hombre  todo  el  que  obra  cada  acto. 

Puestos  ya  en  un  plano  no  conceptual,  podemos  admitir  los 
tres  últimos  componentes  con  que  sintetizamos  al  hombre  mer- 
leaupontiano : monismo  corporal  existencial-f enomenal-dinámico ; 
afirmamos  empero  que  el  hombre  implica  además  otro  consti- 
tutivo, y su  misma  corporeidad  como  esencialmente  proyectada 
a un  existir  que  es  dialéctica  con  el  mundo. 

Todos  estos  aciertos  no  pueden  compensar  la  reducción  del 
hombre  a corporeidad,  por  la  sencilla  razón  de  que  el  hombre 
así  violentado  cesa  de  ser  hombre.  Presenciamos  entonces  una 
realidad  absoluta  y exclusivamente  proyectada  al  mundo,  inca- 
paz de  superar  tales  fronteras  mundanas,  y que  sólo  merece 
llamarse  cuerpo. 


SOBRE  EL  CONOCIMIENTO  DE  DIOS 


Por  OSCAR  VARANGOT,  S.  I.  (San  Miguel) 


“De  rebus  nobilissimis,  quantumcumque  im- 
perfecta cognitio  maximam  perfectionem  ani- 
mae  confert”  (I  Contra  Gentes,  c.  5). 

La  antinomia  de  lo  uno  y de  lo  múltiple  constituye  desde 
Heráclito  y Parménides  el  gran  problema  que  la  esfinge  propo- 
ne a los  filósofos.  Heráclito,  negando  toda  unidad  para  aban- 
donarse al  flujo  del  continuo  devenir,  llegó  a una  especie  de  ni- 
hilismo intelectual.  Parménides,  reaccionando  en  un  sentido 
contrario,  inmoviliza  el  curso  de  las  cosas,  con  su  monismo  es- 
tático. 

Aristóteles  soluciona  el  problema,  poniendo  entre  el  ser  y 
el  no-ser  absoluto,  esa  realidad  relativa  que  se  llama  “potencia”. 
Así  queda  resuelta  la  dificultad  en  el  campo  de  este  universo. 

La  antinomia,  empero,  renace  como  el  ave  Fénix.  Desalo- 
jada de  una  parte,  aparece  en  otra.  Ahora  se  trata  de  la  misma 
causa  de  este  universo:  ¿cómo  del  Uno  puede  originarse  la  mul- 
tiplicidad de  las  cosas?  Cuestión  planteada  por  los  Alejandri- 
nos y que  Santo  Tomás  resolverá  con  su  doctrina  de  la  partici- 
pación. 

Pero  la  antinomia  no  se  detiene  allí  y llega  hasta  el  mismo 
seno  de  la  divinidad,  tal  como  nos  aparece.  ¿Cómo  nuestras  ideas 
múltiples  pueden  representar  al  Uno?^ 

Como  hermosamente  dice  el  Cardenal  Suhard  ^ : “Su  pri- 
mer encuentro  con  Él,  será  el  del  Misterio.  Dios  es  el  Inaccesi- 
ble. Lo  es  para  todos : “A  Dios  nadie  lo  ha  visto”  ® confiesa  San 
Juan.  Para  aquellos  mismos  a quienes  Dios  se  da  a conocer,  si- 
gue siendo  Dios  escondido.  “Haced  que  yo  vea  vuestro  rostro”, 
pedía  Moisés.  La  respuesta  de  Dios  es  categórica:  “Tú  no  po- 
drás ver  mi  cara,  porque  el  hombre  no  puede  verme  y vivir”  ■*. 

1 Cfr.  M.  T.  L.  Penido,  Le  role  de  Vanalogie  en  théologie  dogmatique, 
París,  1931,  pág.  76  y sgts.,  en  las  que  expone  el  problema. 

2 Cfr.  Em.  Suhard,  El  sentido  de  Dios:  Dios  Iglesia,  Sacerdocio,  Pat- 
mos,  Madrid,  pág.  171. 

3 Cfr.  lo.  I.,  18. 

^ Cfr.  Ex.  III.,  20. 
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La  ilusión,  pues,  no  está  permitida.  Dios  sigue  siendo  el  Incom- 
prensible. La  inteligencia  humana  no  posee  ninguna  llave  para 
descifrar  su  secreto.  Todo  lo  que  ella  experimenta  en  sus  me- 
jores momentos,  es  el  espanto,  el  estupor  ante  el  impenetrable 
misterio.  De  Dios  el  hombre  sabe  que  no  lo  comprende,  no  per- 
cibiendo de  Él  más  que  su  sombra  proyectada  sobre  las  cosas 
de  este  mundo.  En  su  realidad  íntima  permanece  inaccesible  a 
las  miradas  del  espíritu:  “Señor,  sois  verdaderamente  un  Dios 
escondido”  ®.  “Se  conoce  la  grandeza  de  la  naturaleza  divina 
— escribe  San  Gregorio  Niseno — no  al  comprenderla,  sino  en 
tanto  que  ella  escapa  a toda  evidencia  y a todo  poder  inte- 
lectual” 


Es  el  eterno  problema  de  la  trascendencia  y de  la  inmanen- 
cia divina.  El  filósofo  francés  de  Finance  \ en  su  conocida  obra 
Etre  et  agir,  sostiene  que  la  doctrina  tomista,  si  bien  insiste  en 
la  trascendencia  divina,  no  por  eso  deja  de  afirmar  que  entre 
Dios  y las  criaturas  hay  una  relación,  sui  generis,  muy  íntima. 
“Dios  está  encima  de  todo  por  la  excelencia  de  su  naturaleza  y, 
sin  embargo,  está  en  todas  las  cosas  causando  su  ser”  ®.  Si  se 
comparan  las  naturalezas,  nos  encontramos  con  que  Dios  dista 
infinitamente  de  las  creaturas.  Pero  en  el  orden  de  la  causali- 
dad Dios  es  infinitamente  interior  a las  creaturas.  Como  dice 
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el  adagio  tomista  “operari  sequitur  esse”,  el  obrar  se  funda  en 
la  plenitud  expansiva  del  ser.  Y el  secreto  de  la  divina  inma- 
nencia reside  en  el  misterio  del  ser.  En  su  Suma  contra  los  Gen- 
tiles, en  el  artículo  intitulado  “Quod  non  est  esse  fórmale  om- 
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5 Cfr.  Is.  45,  15. 

® Cfr.  Greg.  Nyss.,  In  Cant.,  hom.  12. 

^ Cfr.  De  Finance,  Étre  et  agir,  París,  Beauchesne,  pág.  164-155: 
“Ainsi,  tout  en  exaltan!  la  trascendance  divine,  la  doctrine  de  saint  Tho- 
mas  affirme  entre  la  créature  et  Dieu  un  rapport  des  plus  intimes,  quoique 
d’un  ordre  á part.  <Deus  est  supra  omnia  per  excellentiam  suae  naturae 
et  tamen  est  in  ómnibus  rebus  ut  causans  omnium  esse».  Infiniment  trans- 
cendant  quant  á l’ordre  des  natures,  Dieu  est  infiniment  intérieur  dans 
l’ordre  de  la  causalité,  et  si  Vagir  se  fonde  sur  la  plénitude  expansive  de 
Vesse,  c’est  en  définitive  au  mystére  méme*  de  l’esse  qu’il  faut  demanden 
le  secret  de  la  divine  inmanence.  Le  point  de  vue  de  Vesse  est  le  point  de 
vue  privilegié  d’oú  Ton  voit  tous  les  étres  se  toucher  et  d’une  certaine  fa?on 
ne  faire  qu’un:  «Res  ad  invicem  non  distinguuntur  secundum  quod  esse 
habent,  quia  in  hoc  omnia  conveniunt»”. 

® Cfr.  I,  q.  8,  a.  1,  ad  1. 
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niura”,  afirma  Santo  Tomás  que  las  cosas  no  se  distinguen  en 
cuanto  que  tienen  ser,  porque  en  eso  todas  concuerdan  *. 

El  P.  Mersch  en  su  libro  M órale  et  Corps  Mystique  dedica 
algunas  páginas  al  problema  del  conocimiento  de  Dios  y dice 
que  es  inmediatamente  evidente  que  Dios  en  sí  mismo,  es  ina- 
sequible a nuestras  facultades  cognoscitivas.  Ningún  entendi- 
miento creado,  por  potente  que  sea,  puede  entender  a Dios.  Dios, 
en  tal  hipótesis,  dejaría  de  ser  Dios.  Si  fuera  objeto  proporcio- 
nado — utilizando  la  terminología  escolástica — a nuestras  fa- 
cultades, sería  algo  relativo  a ellas,  dejaría  de  ser  el  Absoluto. 
Tampoco  las  cosas  pueden  abarcar  a Dios  que  pasaría  a ser  al- 
go limitado.  Él  es  el  ser  necesario  y por  eso  incomparable  con 
lo  contingente  que  es  un  término  antitético.  Es  necesario  en  to- 
do, en  todo  ser  como  en  todo  acto  espiritual;  es  más  indispensa- 
ble interiormente  que  la  misma  existencia  de  las  cosas.  Pero 
lo  mismo  que  lo  hace  necesario,  es  decir,  la  pureza  absoluta  de 
su  acto  total  de  existir,  lo  hace  completamente  diferente  a todo 
lo  que  podemos  ser  y lo  coloca  fuera  del  alcance  de  nuestros  úl- 
timos esfuerzos.  Alma  de  nuestra  alma,  ser  de  nuestro  ser,  y 
acto  de  nuestros  actos,  permanece  a una  distancia  infinita  de 
nuestra  realidad  y de  nuestras  concepciones.  La  paradoja  que 
constituye  nuestro  ser  se  vuelve  a encontrar,  por  lo  tanto,  en 
nuestras  relaciones  con  el  Ser  absoluto.  Existimos,  pero  al  mis- 
mo tiempo,  siendo  finitos,  no  somos  (el  resto  de  los  seres)  ; del 
mismo  modo  Dios  está  en  nosotros,  porque  Él  es  el  único  fun- 
damento del  ser,  pero  al  mismo  tiempo  y por  el  hecho  de  ser  el 
Absoluto,  escapa  totalmente  a nosotros.  Nos  es  inmanente  por- 
que somos  seres,  y nos  trasciende  porque  Él  es  el  Ser.  “Interior 
intimo  nosotro  et  superior  summo  nostro” 

Peligro  agnóstico-.  Si  Dios  trasciende  infinitamente  a las 
creaturas,  nada  tiene  de  común  con  ellas.  Por  lo  tanto  — las 
consecuencias  son  terribles — nada  podemos  conocer  acerca  de 
Dios.  Nada  por  vía  intuitiva,  ya  que  carecemos  — y todos  con- 

8 Cfr.  C.G.  I.,  c.  26. 

Cfr.  Emile  Mersch,  Morale  et  Corps  Mystique,  3^  ed.,  París,  1949, 
T.  I,  pág.  24-25:  “La  premiére  évidence  qui  jaillit  est  que  Dieu,  en  lui- 
méme,  est  hors  de  portée  pour  toutes  nos  facultes  naturelles.  Ni  en  entier, 
ni  partiellement  — á supposer  que  partiellement  ait  un  sens  quand  ií 
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cuerdan  en  eso — de  tal  intuición.  Nada  por  vía  de  razonamien- 
to, por  vía  conceptual.  Porque  tales  conceptos  pueden  constar 
de  elementos  positivos  y negativos.  Lo  negativo  de  tales  con- 
ceptos no  representa  cosa  alguna  que  se  de  en  Dios,  sino  que 
expresa  lo  que  Dios  no  es.  Y lo  positivo,  que  se  daría  en  los 
conceptos  aplicados  a Dios  y a las  creaturas,  tampoco  puede 
damos  a conocer  nada  de  Dios  porque  eso  supondría  que  entre 
el  Creador  y las  creaturas  se  da  algo  común,  lo  cual  es  contra 
la  hipótesis  de  la  infinita  trascendencia  divina.  Hay  conceptos 
representativos  que  conocen  con  nociones  propias,  distintas  y 
positivas.  Y hay  conceptos  significativos  que  conocen  por  medio 
de  negaciones  y otros  términos  equivalentes.  En  Dios,  por  ra- 
zón de  su  suma  simplicidad,  no  hay  disinción  ni  de  razón,  entre 
el  modo  cómo  posee  las  perfecciones  y esas  mismas  perfeccio- 
nes. De  donde  se  sigue  que  nos  es  imposible  conocer  las  perfec- 
ciones positivas  que  existen  en  Dios  con  conceptos  representa- 
tivos. Tenemos  que  contentarnos  con  un  conocimiento  en  base 
a conceptos  significativos. 


s’agit  de  lui — il  ne  peut  étre  ni  contenu,  ni  compris,  ni  exprimé  en  aucun 
esprit  fini,  s’agít-il  du  plus  lumineux  des  séraphins.  Du  coup,  en  éffet,  il 
serait  rapetissé  á la  mesure  étroite  de  son  contenant  et  il  ne  serait  plus 
Dieu.  Dire  qu’il  est  proportionné  á nos  capacités,  c’est  le  considérer  comme 
relatif  á nous  et  non  plus  comme  l’Absolu. 

Moins  encore  que  dans  l’esprit,  Dieu  ne  peut  étre  contenu  dans  les 
choses.  L’identifier,  en  quelque  fagon  que  ce  soit,  á n’importe  quel  objet 
fini,  serait  lui  donner  des  bornes. 

Inutile  d’insister,  pensons-nous;  la  chose  est  trop  évidente,  et  d’ailleurs 
nous  y reviendrons.  La  nécessité  méme  de  Dieu  empéche  de  l’égaler  en 
quelque  fa?on  que  ce  soit  á notre  étre  contingent.  II  est  nécessaire  en  tout, 
en  tout  étre  comme  en  tout  acte  spirituel ; il  est  plus  intérieurement  indis- 
pensable que  l’existence  méme  des  choses.  Mais  cela  méme  qui  le  rend  i 
nécessaire,  c’est-h-dire  la  pureté  absolue  de  son  acte  total  d’exister,  le  fait  i 
Sans  commune  mesure  avec  tout  ce  que  nous  pouvons  étre  et  le  met  hors ) 
d’atteinte  de  nos  derniers  efforts.  Ame  de  notre  ame,  étre  de  notre  étre  et ) 
acte  de  nos  actes,  il  demeure  á une  infinie  distance  de  notre  réalité  et  del 
nos  coneptions.  f 

Le  paradoxe  que  constitue  notre  étre  se  retrouve  done  dans  nos  re- 
lations  avec  l’Étre  absolu.  Nous  sommes,  mais,  en  méme  temps,  étant  finis 
nous  ne  sommes  pas  (le  reste) ; de  méme  Dieu  est  ne  nous  parce  qu’i'^ 
est  l’unique  fondement  de  l’étre;  mais  en  méme  temps,  et  par  son  absoluiW 
méme,  il  échappe  totalement  á nos  prises.  II  nous  est  done  immanent,  parc( 
que  nous  sommes  de  l’étre  — et  transcendant  parce  qu’il  est  l’Étre.  Interioi  i' 
intimo  nostro  et  superior  summo  nostro”. 
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Además,  fii  tenemos  en  cuenta  — como  nos  lo  enseña  la  Psi- 
cología— que  todos  los  conceptos  con  que  representamos  una 
perfección  positiva  los  formamos  de  las  cosas  corporales  y ex- 
perimentales, fácilmente  podremos  advertir  que  siendo  Dios  no- 
corporal  y no-experimental,  nada  de  Él  podremos  expresar  for- 
malmente. A lo  más  conoceremos  a Dios  con  conceptos  negati- 
vos. Cuando  decimos,  v.gr.,  que  Dios  es  persona,  no  le  atribui- 
mos lo  que  entendemos  por  definición  de  persona,  sino  que  que- 
remos decir  que  Dios  no  es  como  las  cosas  inconcientes,  o tam- 
bién que  Dios  causa  seres  que  son  personas,  o que  nos  debemos 
comportar  con  Él  como  con  una  persona 

Tal  es  la  consecuencia  de  la  trascendencia  divina:  el  ag- 
nosticismo dogmático. 

Peligro  'panteístico-.  Y si  no  queremos  admitir  el  agnosti- 
cismo dogmático,  entonces  tendremos  que  decir  que  los  predi- 
cados comunes  y positivos  que  atribuimos  a Dios,  se  verifican 
en  Él  según  la  noción  positiva  y distinta  que  de  ellos  tenemos 
en  la  mente.  Así  Dios  convendrá  con  la  creatura  en  alguna  per- 
fección tan  perfectamente  que  ambas  caben  en  un  solo  con- 
cepto. 

Dios  y las  creaturas  se  diferenciarán  por  otras  determi- 
naciones que  no  están  representadas  en  el  concepto  común.  Pe- 
ro en  la  razón  positiva,  representada  por  el  concepto  común, 
convendrán  tan  perfectamente,  que  ambas  caben  en  un  solo 
t concepto.  Y esto  conduce  directamente  al  panteísmo. 

s 

1 Cfr,  Hellín,  S.J.,  cuya  doctrina  en  parte  he  resumido,  en  el  artícu- 

lo intitulado  Necesidad  de  la  analogía  del  ser  según  Suárez,  aparecido  en 
Pensamiento,  1945,  pág.  147-180.  Suárez  en  sus  Disputationes  Metaphysicae 
d (30,  XII,  10),  antes  de  dar  su  opinión  acerca  de  lo  que  conocemos  de  Dios, 
it  propone  la  siguiente  dificultad : “ . . . licet  cognoscamus  Deum  esse  per  essen- 
s tiam,  tamen  ñeque  proprie  concipimus  quale  sit  illud  esse,  ñeque  etiam 
et  concipere  possumus,  quid  sit  esse  ipsum  esse  per  essentiam,  nisi  per  nega- 
ie  tiones,  scilicet,  quia  ex  se  est  ens  actu,  id  est,  non  ab  alio,  et  propriam 
perfectionem  illius  esse  etiam  per  negationem  declaramus,  quia  est  infi- 
nitum.  Dices:  ergo  revera  non  concipimus  Deum,  quia  constitutum  per  illam 
is,.  negationem,  ut  sic  non  est  Deus,  quod  autem  concipimus,  ut  substractum 
lU  illi  negationi,  non  est  proprium  Dei,  nam  seclusa  illa  negatione,  quod  re- 
ité;  manet  est  commune.  Et  in  nostro  concipiendi  modo  videtur  hoc  esse  difici- 
te  lius,  quia  nihil  concipimus  nisi  ad  modum  rei  sensibilis  vel  materialis,  qui 
ior  conceptus  non  videtur  posse  Deum  repraesentare.  Si  autem  non  formamus 
aliquem  conceptum  Dei  proprium,  ñeque  illum  certe  cognoscimus”. 
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En  efecto:  si  consideramos  la  razón  de  ser,  Dios  y las  crea- 
turas  convendrán  formalmente  en  la  razón  de  ser  y se  diferen- 
ciarán por  algo  que  está  fuera  del  concepto  y la  razón  del  ser. 
Lo  cual  quiere  decir  que  se  diferenciarán  por  algo  que  es  nada 
y,  por  tanto,  que  no  se  diferenciarán.  Dios  y las  creaturas  se 
identificarían.  Esto  es  el  panteísmo. 

Parecida  consecuencia  se  sigue  si  consideramos  la  noción 
de  sabiduría.  Dios  y las  otras  creaturas  convendrían  en  la  ra- 
zón formal  de  sabiduría  y se  diferenciarían  por  algo  que  está 
fuera  del  concepto  de  sabiduría.  Ya  que  en  la  sabiduría  convie- 
nen tan  perfectamente  que  ambos  caben  en  el  mismo  concepto 
común.  Y entonces  o toda  sabiduría  es  como  la  nuestra  y ten- 
dríamos un  panteísmo  con  mutabilidad  y con  evolucionismo  — es 
decir  un  perfecto  ateísmo — o toda  sabiduría  sería  como  la  de 
Dios,  y entonces  tendríamos  un  panteísmo  con  perfecta  inmu- 
tabilidad, a lo  Parménides. 

Conclusión:  No  hay  medio:  o nuestros  conceptos  comunes 
y positivos  que  atribuimos  a Dios  no  representan  nada  de  lo 
que  formalmente  hay  en  Dios,  o representan  algo  de  lo  que 
formalmente  hay  en  Dios.  Si  lo  primero  tendremos  el  agnosti- 
cismo dogmático.  En  el  segundo  caso  el  panteísmo. 

Esta  es  la  grave  dificultad  planteada  por  la  trascendencia 
de  Dios,  y el  conocimiento  que  de  El  pretendemos  tener. 

Como  se  ve  la  dificultad  no  versa  sobre  si  podemos  juz- 
gar con  certeza  que  existe  Dios.  De  esto  ya  nos  consta.  La  difi- 
cultad reside  en  el  hecho  de  si  podemos  concebir  positivamen- 
te a Dios.  Sabemos  que  no  podemos  conocer  con  conceptos  pro- 
pios, distintos  y positivos,  la  manera  propia  y característica 
como  Dios  tiene  sus  perfecciones.  Por  eso  la  significamos  con 
términos  negativos  o semejantes.  Por  lo  tanto,  toda  la  dificul- 
tad se  reduce  a ver,  si  por  lo  menos  los  predicados  comunes,  que 
entran  a formar  el  concepto  analógico  de  Dios,  son  representa- 
tivos de  alguna  perfección  que  formalmente  está  en  Dios,  aun- 
que no  la  representemos  según  el  modo  como  está  en  Dios 


Es  importante  comprender  que  al  tratar  de  la  analogía  no  quere- 
mos prob'"  la  existencia  de  Dios.  La  suponemos  ya  probada.  Acertadamen- 
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Desde  el  punto  de  vista  de  la  escolástica  podríamos  presen- 
tar esquemáticamente  así  la  solución  del  problema: 

1*?  Careciendo  de  intuición  intelectual  nos  es  imposible  co- 
nocer inmediatamente  al  Ens  supramundano; 

2^  Por  eso  ha  de  haber  un  ascenso  del  ente  intramundano 


te  escribe  Jolivet  en  su  artículo  A la  recherche  de  Dieu  (cfr.  Arch.  de 
Phil.,  VIII,  2,  p.  27)  que  “Le  probléme  d’  analogrie  n’est  pas  au  point  de 
départ,  mais  au  terme,  il  ne  se  pose  vraiment  que  lorsque  nous  avons  at- 
teint  la  cause  premiére.  Nous  ne  voulons  pas  dire  que  Ton  puisse  établir 
les  preuves  de  l’existence  de  Dieu  sans  que  le  grand  terme  ou  méme  le 
moyen  terme  aient  un  sens  analogique  mais  nous  voulons  dire  que  ce  n’est 
qu’au  terme  du  raisonnement,  aprés  que  nous  avons  atteint  la  Cause  pre- 
miére, que  nous  nous  rendons  compte  explicitement  du  caractére  analogique 
des  notions  utilisées.  A ce  titre  le  doute  pourrait  peut-étre  porter  alors  sur 
la  nature  du  terme  atteint  par  le  raisonnement,  mais  non  sur  son  existence’’. 

Y Penido  en  su  excelente  libro  arriba  citado,  se  expresa  en  términos 
parecidos : “ . . . Formellement  le  probléme  de  l’analogie  est  un  probléme  de 
Nature  et  non  d’Existence’’.  Y en  una  nota  escribe,  aclarando  su  pensa- 
miento: “La  premiére  fois  que  l’on  monte  vers  Dieu,  on  emploi  des  con- 
cepta qui,  de  fon,  sont  analogiques,  mais  on  ne  les  emploie  pas  comme 
tels”.  Y prosigue  en  el  texto:  “On  peut  aboutir  á l’existence  de  Dieu  sans 
recourir  explicitement  á l’analogie,  tandis  qu’il  est  impossible  de  penser 
la  nature  divine  sans  le  concevoir  comme  equivoque,  univoque  ou  analogue 
á la  nótre . . . 

II  est  tres  vrai  que  les  preuves  de  Dieu  sont  des  réalités  analogiques, 
autrement  elles  ne  prouveraient  rien,  mais  elles  ne  ressortissent  point  á 
la  méthode  d’analogie,  telle  que  l’emploie  la  théologie.  Distinguons  soigneu- 
sement  — sans  les  séparer  et  encore  moins  les  opposer — le  probléme  de  la 
connaissance  analogique,  du  probléme  métaphysique  de  l’analogie.  Le  pre- 
mier appartient  de  plein  droit  au  traite  de  Dieu,  tandis  que  c’est  seule- 
ment  aprés  le  traité  de  la  création,  que  l’on  peut  aborder,  en  toute  son 
ampleur,  le  seconde.  En  effet,  dans  l’analogie  d’attribution,  les  analogués 
secondaires  ne  subsistent  comme  tels,  que  par  et  á travers  l’analogué  prin- 
cipal. II  faut  done  établier,  auparavant,  que  celui-ci  existe,  et  qu’il  est  cause 
efficiente,  exemplaire  et  finale.  Manifestement,  nous  ne  sommes  plus  dans 
la  <via  ascensus»,  mais  dans  la  «via  descensus»,  dans  le  traité  de  l’émana- 
tion  de  l’étre”.  Y a continuación  pone  la  siguiente  nota:  “Impossible  de 
connaitre  un  aliment  comme  sain,  si  je  n’ai  auparavant  la  notion  de  la 
santé  de  l’animal ; ici  tout  est  relatif  á une  idée  céntrale.  Or  dans  Jes 
«quinqué  viae»,  ce  qui  sera  l’analogue  principal  m’est  inconnu  par  h3rpothése 
— puisque  je  le  cherche! — je  ne  le  verrai  qu’une  fois  la  montée  terminée. 
Les  créatures  m’apparaissent  bien  comme  des  effets.  Mais  les  effets  de 
quoi?  Je  tátonne  et  je  cherche,  mais  pour  l’instant  je  l’ignore.  Et  s’il  n’y 
a pas  d’analogué  principal,  il  n’y  a point  attribution.  Parvenú  au  terme 
des  cinq  voies,  je  découvre  un  moteur  qui  meut,  une  cause  causant  etc., 
et  alors,  mais  alors  seulement,  j’apercois  les  créatures  com.me  des  analo- 
gués secondaires,  en  étroite  dépendance  de  Dieu,  premier  analogué.  Alors 
il  y a attribution  explicite.  Ce  qui  trompe,  c’est  que  souvent  l’on  confond 
inconsciemment  crdre  d’étre  avee  ordre  de  connaissance”. 
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al  supramundano.  Consecuentemente,  nuestros  conceptos  toma- 
dos del  mundo  físico,  han  de  ser  de  tal  modo  elaborados  que 
puedan  expresarse  lo  suprafísico  sin  deprimir  lo  físico; 

39  Para  lo  cual  es  necesario  que  lo  intramundano  y lo  su- 
pramundano no  sólo  se  distingan,  sino  que  también  coincidan 
en  algo.  Por  lo  tanto  nuestros  conceptos  contendrán  simultánea- 
mente conveniencia  y diferencia.  Es  decir  que  serán  análogos. 


JUSTICIA,  SATISFACCION  Y MISERICORDIA: 
SU  RELACION  EN  EL  PENSAMIENTO 
DE  SANTO  TOMAS  DE  AQUINO 


Por  E.  LAJE,  S.  I.  (San  Miguel) 


La  Redención  es  evidentemente  una  iniciativa  del  amor  de 
Dios,  y,  al  mismo  tiempo,  en  cuanto  satisfacción  por  el  pecado, 
una  obra  de  justicia.  Pero,  ¿cómo  debe  entenderse  esta  justicia 
y cuál  es  su  relación  con  la  misericordia  de  Dios  y la  satisfac- 
ción por  el  pecado?  Veamos  la  respuesta  de  Sto.  Tomás. 

1.  — 'LAS  EXIGENCIAS  DE  LA  JUSTICIA  Y LA  VOLUNTAD 

DE  DIOS 

El  orden  de  la  justicia  exige  satisfacción  por  el  pecado: 

“Si  Deus  hominem  sola  sua  volúntate  et  virtute  reparasset, 
non  servaretur  divinae  iustitiae  ordo,  secundum  quam  exigitur 
satisfactio  pro  peccato” 

En  qué  sentido  deba  entenderse  esta  exigencia  lo  dice  Sto. 
Tomás  en  la  Suma  Teológica.  No  se  trata  de  una  exigencia  ab- 
soluta independiente  de  Dios,  pues  el  exigir  satisfacción  o no, 
depende  de  la  voluntad  de  Dios: 

“Haec  etiam  iustitia  dependet  ex  volúntate  divina  ab  huma- 
no genere  satisfactionem  pro  peccato  exigente” 

Por  eso,  puede  Dios,  sin  obrar  contra  la  justicia,  liberar  al 
hombre  de  sus  pecados  sin  exigirle  satisfacción : 

“Si  voluisset  absque  omni  satisfactione  hominen  a peccato 
liberare,  contra  iustitiam  non  fecisset.  Ule  enim  iudex  non  po- 
test  salva  iustitia,  culpam  sine  poena  dimittere,  qui  habet  pu- 
niré culpam  in  alium  commissam,  puta  vel  in  alium  hominem, 

1 Tratamos  aquí  de  la  justicia  en  orden  al  perdón  y a la  reconcilia- 
ción con  Dios  y no  de  la  justicia  que  condena  y castiga  al  pecador  impe- 
nitente. Véase,  Lonergan,  De  Verbo  Incamato,  Romae,  1961,  pp.  452-454. 

2 Comp.  TheoL,  c.  200,  n.  379;  véase  también,  c.  226,  n.  470;  De  Ra- 
tionibus  Fidei,  c.  7,  n.  998. 

® III,  q.  46,  a.  2,  ad  3m. 
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vel  in  totam  rempublicam,  sive  in  superiorem  principem.  Sed 
Deus  non  habet  aliquem  superiorem,  sed  est  supremum  et  com- 
mune  bonum  totius  universi.  Et  ideo,  si  dimittat  peccatum,  quod 
habet  rationem  culpae  ex  eo  quod  contra  ipsum  committitur, 
nulli  facit  iniuriam:  sicut  quicumque  homo  remittit  offensam 
in  se  commissam  absque  satisfactione,  misericorditer,  et  non 
iniuste  agit.  Et  ideo  David,  misericordiam  petens,  dicebat,  Tibi 
soli  peccavi:  quasi  dicat.  Potes  sine  iniustitia  mihi  dimittere” 
Pero,  como  de  hecho.  Dios  exige  satisfacción  por  el  pecado, 
si  Dios  con  su  sola  voluntad  y poder  reparara  la  naturaleza  hu- 
mana, no  se  guardaría  el  orden  de  la  justicia,  es  decir,  el  orden 
que  Dios  mismo  ha  establecido  Esto  es  así  porque  el  orden  de 
la  divina  justicia  es  el  orden  de  su  sabiduría: 

“Cum  bonum  intellectum  sit  obiectum  voluntatis,  impossi- 
bile  est  Deum  velle  nisi  quod  ratio  suae  sapientae  habet.  Quae 
quidem  est  sicut  lex  iustitiae,  secundum  quam  eius  wluntas 
recta  et  iusta  est,  Unde  quod  secundum  suam  voluntatem  fa- 
cit, iuste  facit:  sicut  et  nos  quod  secundum  legem  facimus,  ius- 
te  facimus.  Sed  nos  quidem  secundum  legem  alicuius  superio- 
ris : Deus  autem  sibi  ipsi  est  lex”  ®. 

Por  tanto,  la  satisfacción  por  el  pecado  no  es  una  exigen- 
cia absoluta  del  orden  de  la  justicia,  sino  solamente  una  exi- 
gencia de  la  presente  economía,  porque  en  ella  Dios,  aunque  li- 
bremente, exige,  de  hecho,  al  hombre  la  satisfacción  por  el  pe- 
cado. 


* Ibid.  Con  esto  se  pone  de  manifiesto  que  no  vale  contra  Sto,  Tomás 
la  crítica  liberal  contra  San  Andelmo  de  que  introduce  en  Dios  un  con- 
flicto interno  entre  su  justicia  y su  clemencia,  y de  que  hace  de  Cristo  un 
mediador  intradivino  cuyo  oficio  esencial  sería  el  de  reconciliar  en  Dios 
sus  atributos  hostiles.  Véase,  J.  Riviére,  Le  dogme  de  la  Rédemption,  Esaai 
d’étude  historique,  París,  1905,  p.  12;  Richard,  La  Rédemption,  Mystére 
d’amour,  Rech.Sc.Rel.,  13  (1923),  pp.  195  y 210,  nota  32.  Sobre  el  pensa-  j 
miento  de  Sto.  Tomás  véase  también  B.  Augier,  Le  Sacrifico  Rédempteur,  I 
15  (1932),  .pp.  398-399, 

® “Quantum  est  de  potentia  Dei,  Deus  posset  peccatum  absque  omni 
poena  dimittere,  nec  iniustus  esset,  si  hoc  fecisset:  sed  quantum  est  ex 
parte  illius  qui  peccavit,  secundum  ordinem  quem  nunc  Deus  imposuit  re- 
bus, non  potest  peccatum  congruo  sine  poena  dimitti”  (3,  d.  20,  q.  1,  a.  1, , 
sol.  3,  ad  3m.).  | 

® I,  q.  21,  a.  1,  ad  2m;  cfr.  a.  2,  co.;  De  Ver.,  q,  23,  a.  6,  co. 
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2.  — UNA  MAYOR  MISERICORDIA 

Pero,  dice  Sto.  Tomás,  este  orden  de  la  justicia  divina  que 
exige  satisfacción  por  el  pecado  ^ es  de  una  mayor  miseri- 
cordia que  el  simple  perdonar  sin  demandar  satisfacción : 

“Et  hoc  fuit  abundantioris  misericordiae  quam  si  peccata 
absque  satisfactione  dimisisset.  Unde  dicitur  Ephes.  2,  4-5: 
Deus,  qui  dives  est  in  misericordia,  propter  nimiam  caritatem 
qua  dilexit  nos,  cum  essemus  mortui  peccatis,  convivificavit 
nos  in  Christo”  ®. 

La  mayor  misericordia  se  debe  a que,  dada  la  impotencia 
del  hombre  para  satisfacer  ®,  Dios,  en  lugar  de  simplemente 

’’  “Quia  etiam  iustitia  eius  immutabilis  est,  cuius  lege  sancitum  est 
ut  numquam  peccatum  sine  satisfactione  dimittatur,  decuit  ut  in  humana 
natura  institueret  eum  qui  satisfacere  posset:  quia  hoc  purus  humo  per  se 
facere  non  poterat”  (3,  d.  1,  q.  1,  a.  2,  sol.). 

® III,  q,  46,  a.  1,  ad  3m. ; cfr.  3,  d.  20,  q.  1,  a.  2,  ad  3m.  En  la  I,  q. 
21,  a.  4,  co.,  llega  a afirmar  que  toda  obra  de  la  justicia  divina  presupone 
la  misericordia  y se  funda  en  ella:  “Quidquid  in  rebus  creatis  facit  Deus, 
secundum  convenientem  ordinem  et  proportionem  facit;  in  quo  consistit 
ratio  iustitiae.  Et  sic  oportet  in  omni  opere  Dei  esse  iustitiam.  Opus  autem 
divinae  iustitiae  semper  praesupponit  opus  misericordiae,  et  in  eo  funda- 
tur”.  Y en  el  a.  3,  ad  3m. : “Deus  misericorditer  agit,  non  quidem  contra 
iustitiam  suam  faciendo,  sed  aliquid  supra  iustitiam  operando. . . Ex  quo 
patet  quod  misericordia  non  tollit  iustitiam,  sed  est  quaedam  iustitiae  ple- 
nitudo”. 

® Se  trata  aquí  de  la  incapacidad  del  hombre  para  ofrecer  una  sa- 
tisfacción condigna:  “Aliqua  satisfactio  potest  dici  sufficiens  dupliciter. 
Uno  modo,  perfecte:  quia  est  condigna  per  quandam  adaequationem  ad 
recompensationem  commissae  culpae.  Et  sic  hominis  puri  satisfactio  suffi- 
ciens esse  non  potuit:  quia  tota  natura  humana  erat  per  peccatum  corrup- 
ta; nec  bonum  alicuius  personae,  vel  etiam  plurium,  poterat  per  aequipa- 
rantiam  totius  naturae  detrimentum  recompensare.  Tum  etiam  quia  pecca- 
tum contra  Deum  commissum  quandam  infinitatem  habet  ex  infinítate  di- 
vinae maiestatis:  tanto  enim  offensa  est  gravior,  quanto  maior  est  ille  in 
quem  delinquitur.  Unde  oportuit,  ad  condignam  satisfactionem,  ut  actio 
satisfacientis  haberet  efficaciam  infinitam,  ut  puta  Dei  et  hominis  existens. 

Alio  modo  potest  dici  satisfactio  sufficiens  imperfecte:  scilicet  secun- 
dum acceptationem  eius  qui  est  ea  contentus,  quamvis  non  sit  condigna.  Et 
hoc  modo  satisfactio  puri  hominis  est  sufficiens.  Et  quia  omne  imperfec- 
tum  praesupponit  aliquid  perfectum,  a quo  sustentetur,  inde  est  quod  om- 
nis  puri  hominis  satisfactio  efficaciam  habet  a satisfactione  Christi”  (III, 
q.  1,  a.  2,  ad  2m.). 

Aunque  la  Escuela  Nominalista  y parte  de  la  Escotista  (Gabriel  Riel, 
In  3,  d.  19,  q.  única;  Durandus,  In  3,  d.  20,  q.  2)  niegan  que  la  satisfac- 
ción de  Cristo  haya  sido  “ex  se  condigna”  afirmando  que  su  valor  depen- 
día sólo  de  la  aceptación  de  Dios  (cf.  Editores  operum  Sti.  Bonaventurae 
[Quarachi],  In  3,  d.  20,  q.  5,  donde  indican  que  Escoto  mismo,  no  tuvo 
esta  sentencia),  la  mayor  parte  de  los  autores  sigue  la  sentencia  tomista. 
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condonar  la  deuda,  envió  a su  Hijo  para  que  satisfaciese  por  los 
hombres : 

“Cum  homo  per  se  satisfacere  non  posset  pro  peccato  totius 
humanae  naturae,  ut  supra  habitum  est,  Deus  ei  satisfactorem 
dedit  Filium  suum;  secundum  illud  Rom.  3,  24-25:  lustificati 
gratis  per  gratiam  ipsins,  per  redemptionem  quae  est  in  Christo 
Jesu,  quem  proposuit  Deus  propitiatorem  per  fidem  ipsius” 

Esta  economía  divina  es  de  una  mayor  misericordia,  porque 
la  reparación  se  hace  así  de  una  manera  que  respeta  el  ser  libre 
del  hombre  y tiene  en  cuenta  la  naturaleza  del  pecado : 

“Modus  autem  reparationis  talis  esse  debuit  quod  et  naturae 
reparandae  conveniret,  et  morbo.  Naturae  dico  reparandae:  quia 
cum  homo  sit  rationalis  naturae,  libero  arbitrio  praeditus,  non  ex 
necessitate  exterioris  virtutis,  sed  secundum  propriam  volunta- 
tem  ad  statum  rectitudinis  revocandus  fuit.  Morbo  etiam  quia 
cum  morbus  in  perversitate  voluntatis  consisteret,  oportuit  quod 
voluntas  ad  rectitudinem  reduceretur.  Voluntatis  autem  huma- 
nae rectitudo  consistit  in  ordinatione  amoris,  qui  est  principa- 
lis  affectio.  Ordinatus  autem  amor  est  ut  Deum  super  omnia 
diligamus  quasi  summum  bonum,  et  ut  in  ipsum  referamus  om- 
nia quae  amamus  tanquam  in  ultimum  finem,  et  ut  in  aliis  aman- 
dis  servetus  debitus  ordo,  ut  scilicet  corporalia  spiritualibus 
postponamus” 


III,  q.  46,  a.  1,  ad  3m.  A este  propósito  dice  en  el  comentario  a 
la  Epístola  a los  Efesios:  “Modus  ex  parte  Dei  ponitur,  cum  dicit  ae- 
cundum  divitiaa,  etc.,  quasi  dicat,  quod  Deus  gratificans  nos,  non  solum 
culpam  remisit  nobis,  sed  Filium  suum  dedit,  qui  pro  nobis  satisfecit.  Et 
hoc  fuit  ex  superabundanti  gratia,  qua  voluit  per  hoc  honorem  humanae 
naturae  conservare,  dum,  quasi  per  iustitiam,  homines  a servitute  peccati 
et  mortis  voluit  liberare  per  mortem  Filii  sui.  Et  ideo  dicit  secundum  di- 
vitiaa gratúle  eius,  quasi  dicat:  Hoc  quod  redempti  sumus  et  gratificati 
sumus  per  satisfactionem  Filii  eius,  fuit  ex  abundanti  gratia  et  miseri- 
cordia, prout  immeritis  tribuitur  misericordia  et  miseratio’’  (Ad  Eph., 

1,  7,  lect.  II,  n.  19).  j 

De  Rationibua  Fidei,  c.  6,  n.  976.  Véase,  Lyonnet,  De  notione  ex- 
piatonia,  V.Dni.,  38  (1960),  p.  244,  nota  1;  idem.  De  Peccato  et  Redemp-  |' 
tione.  II  De  Vocabulario  Redemptionia,  Romac,  1960,  p.  100,  nota  1. 

De  una  manera  semejante  habla  en  e¡  c.  7,  n.  1000:  “Non  ergo  ut  i 
opinantur,  conveniens  fuit  quod  Deus  sine  satisfactione  sua  humana  pee-  [ 
cata  purgaret,  ñeque  etiam  quod  hominem  non  permitteret  cadere  in  pee-  f 
catum.  Primum  enim  repugnaret  ordini  iustitiae,  secundum  ordini  naturae  |i 
humanae,  per  quam  homo  factus  est  suae  voluntatis  liber,  potens  bonum  ii 
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Una  reparación  por  la  sola  voluntad  y el  poder  de  Dios  sería 
algo  impuesto  desde  fuera  violentando  la  libertad  del  hombre. 
Pero  la  reparación  realizada  por  el  Verbo  de  Dios  encarnado  se 
inserta  en  el  interior  de  la  naturaleza  humana  convirtiéndose  en 
un  acto  vital  humano  que  armoniza  en  sí  la  trascendencia  y la 
inmanencia  de  la  vida  divina  en  el  hombre 

3.  — LA  JUSTICIA  SALVIFICA 

Esta  forma  de  reparación  es  la  que  conviene  también  a la 
justicia  salvífica  de  Dios  “ a la  cual  pertenece  destruir  el  pecado 
haciendo  retornar  los  hombres  a la  justicia  divina: 

“Tertio,  ostendit  quod  per  remissionem  peccatorum  Dei  ius- 
titia  ostendatur,  sive  accipiatur  Dei  iustitia,  qua  ipse  est  iustus, 
sive  qua  alios  iustificat. 

Unde  subdit  ut  sit  ipse  iustus,  id  est  ut  per  remissionem 
peccatorum  Deus  appareat  esse  iustus  in  se  ipso,  tum  quia  re- 


vel  malum  eligere.  Providentiae  autem  est  rerum  naturam  et  ordinem 
non  destruere,  sed  salvare.  In  hoc  ergo  máxime  Dei  sapientia  apparuit 
quod  ordinem  rerum  servavit  tam  iustitiae  quam  naturae,  et  tamen  mise- 
ricorditer  providit  homini  salutis  remedium  per  Filii  sui  incarnationem  et 
mortem”.  Cfr.  3,  d.  20,  q.  1,  a.  1,  sol.  2,  co.  et  ad  2m. 

En  cuanto  a la  cronología,  el  De  Rationibus  Fidei  contra  Saracenos, 
Graecos  et  Armenos,  fue  escrito  el  a.  1264.  Véase,  A.  Verardo,  en  la  Edi- 
toris  introductio  generalis  in  Omnia  D.  Thomae  Opuscula,  de  la  ed.  Ma- 
rietti,  Taurini-Romae,  1954,  Opuscula  Theologica,  vol.  I,  p.  X. 

12  Cayetano  comentando  la  III,  q.  46,  a.  3,  dice:  “Circa  rationes  red- 
ditas  in  littera  maioris  convenientiae  ad  liberandum  genus  humanum  per 
Christi  passionem,  adverte  quod  ad  dúo  capita  primaria  universae  reduci 
videntur:  vel  ad  suavitatem  dispositionis ; vel  ad  humanam  dignitatem. 
Nam  duci  nos  in  salutem  ex  commendata  Dei  caritate,  et  exemplo  Christi, 
et  mérito,  et  pretiositate  et  huiusmodi,  ad  suavem  spectat  dispositionem 
nostrae  consequendae  salutis;  quod  homo  seipsum  salvet,  redimat,  pro  se 
pugnet,  mereatur,  vincat,  satisfaciat,  triumphet,  regnet,  iudicet,  et  huius- 
modi, ad  nostram  spectat  dignitaem;  ut  facile  patet  dilatando”  (N’  III, 
ed.  Leonina,  t.  XI,  p.  439). 

12  A la  justicia  salvífica  pertenece  el  reconducir  al  pecador  a la  justicia. 
En  cambio,  a la  justicia  vindicativa  pertenece  el  hacer  que  se  cumpla  la 
justicia  en  el  pecador.  El  primer  caso  se  realiza  “peccatore  volente”,  el 
segundo  “peccatore  invito”:  “Haec  ergo  reintegratio  iustitiae  per  poenam 
quandoque  fit  per  voluntatem  eius  qui  punitur,  dum  ipsemet  sibimet  poe- 
nam imponit,  ut  ad  iutitiam  redeat;  quandoque  vero  fit  eo  invito,  et  tune 
quidem  ipse  ad  iustitiam  non  reducitur,  sed  in  eo  impletur  iustitia”  (De 
Rationibus  Fidei,  c.  7,  n.  998). 
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mittit  peccata  sicut  promiserat,  tum  quia  ad  iustitiam  Dei  per- 
tinet  quod  peccata  destruat,  homines  ad  iustitiam  Dei  reducen- 
do.  Ps.  X,  8 : lustus  Dominus  et  iustitias  dilexit" 

Esto  es  así  porque  la  justicia  propia  de  Dios  no  es  la  con- 
mutativa sino  la  distributiva: 

“Dúplex  est  species  iustitiae.  Una,  quae  consistit  in  mutua 
datione  et  acceptione:  ut  puta  quae  consistit  in  emptione  et  ven- 
ditione,  et  aliis  huiusmodi  communicationibus  et  commutationi- 
bus.  Et  haec  dicitur  a Philosopho,  in  V Ethic.,  iustitia  commu- 
tativa,  vel  directiva  commutationum  sive  communicationum.  Et 
haec  non  competit  Deo:  quia,  ut  dicit  Apostolus,  Rom.  11,  35: 
quis  prior  dedit  illi,  et  retribuetur  ei? 

Alia  quae  consistit  in  distribuendo : et  dicitur  distributiva 
iustitia,  secundum  quam  aliquis  gubernatur  vel  dispensator  dat 
unicuique  secundum  suam  dignitatem.  Sicut  igitur  ordo  congruos 
familiae,  vel  cuiuscumque  multitudinis  gubernatae,  demonstrat 
huiusmodi  iustitiam  in  gobernante;  ita  ordo  universi,  qui  appa- 
ret  tam  in  rebus  naturalibus  quam  in  rebus  voluntariis,  demons- 
trat Dei  iustitiam.  Unde  dicit  Dionysius,  8 cap.  de  Div.  Nom. : ; 

Oportet  videre  in  hoc  veram  Dei  esse  iustitiam,  quod  ómnibus  j 
tribuit  propria,  secundum  uniuscuiusque  existentium  dignitatem; 

Ad  Rom.,  3,  26,  lect.  III,  n.  312;  cfr.  Ad  Rom.,  3,  25,  lect.  III,  n. 

310;  3,  29-30,  lect.  IV,  n.  318;  1,  17,  lect.  VI,  n.  102;  2 ad  Cor.,  6,  21, 

lect.  V,  n.  202. 

A la  justicia,  a la  cual  el  hombre  debe  ser  llevado  por  Dios,  la  llama 
metafórica:  “Tertio  modo  iustitia  nominat  quemdam  statum  proprium,  se- 
cundum quem  homo  se  habet  in  debito  ordine  ad  Deum,  ad  proximum  et 
ad  se  ipsum,  ut  scilicet  in  eo  inferiores  vires  superiori  subdantur;  quod 
appellat  Philosophus  in  V Ethic.,  cap.  ult.,  iustitiam  metaphorice  dictam, 

cum  consideretur  Ínter  diversas  vires  eiusdem  personae,  iustitia  proprie 

dicta  semper  existente  Ínter  diversas  personas.  Et  huic  iustitiae  omne  pee-  ' 

catum  opponitur,  cum  per  quodlibet  peccatum  aliquid  de  praedicto  ordine  < 

corrumpatur.  Et  ideo  ab  hac  iustitia  iustificatio  nominatur  sive  sicut  motus 
a termino,  sive  sicut  effectus  formalis  a forma”  (De  Ver.,  q.  28,  a.  1, 
co.).  Cfr.  II-II,  q.  80,  a.  1,  co. 

Por  eso,  puede  decir  L.  Hardy,  La  Doctrine  de  la  Rédemption  chez 
Saint  Thomaa,  París,  1936,  pp.  256-257,  que  “Sto.  Tomás  sitúa  la  obra  de 
la  Redención  en  los  cuadros  de  la  justicia  metafórica,  o,  accidentalmente,  i 
la  hace  depender  de  la  justicia  legal  en  cuanto  es  un  acto  de  obediencia;  ' 
nunca  parece  situarla  estrictamente  como  San  Anselmo,  en  el  dominio  de  | 

la  justicia  conmutativa.  Por  eso,  no  se  encuentra  en  Sto.  Tomás  el  razo-  • 

namiento  estrictamente  jurídico  de  San  Anselmo”.  ' 
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et  uniuscuiusque  naturam  in  proprio  salvat  ordine  et  virtute” 

La  identidad  de  la  justicia  distributiva  con  la  justicia  sal- 
vífica  aparece  claramente  In  Dion.  de  Div.  Nom.: 

“Sicut  per  ordinem  distributivae  iustitiae  constitutae  a prin- 
cipe civitatis,  salvatur  totus  ordo  politicus,  ita  per  hunc  ordinem 
iustitiae  salvatur  a Deo  totus  ordo  uuniversi ; hoc  enim  subtrac- 
to omnia  confusa  remanerent.  Et  hoc  quidem  facit  ut  decet 
Deum ; eum  enim  decet  sua  bonitate  salvare  quos  condidit” 

El  concebir  asi  la  justicia,  en  su  sentido  biblico  nos  hace 
ver  que  la  justicia  que  exige  satisfacción  por  el  pecado  en  orden 
al  perdón,  es  la  misma  justicia  que  salva  y que  perdona^®.  Dios 
salva  y perdona  al  hombre.  Pero  no  lo  hace  por  una  imposición 
“ab  extrinseco”,  de  su  propia  voluntad  y poder,  sino  más  bien, 
acomodándose  al  ser  libre  del  hombre  y haciendo  que  éste  por  su 
propia  voluntad  retorne  a la  realidad  de  su  ser.  Este  retorno  re- 
quiere el  rehacer  dolorosamente  un  camino.  Supone  una  rees- 
tructuración del  ser  humano  que  no  puede  hacerse  sin  Cristo  y 


15  I,  q.  21,  a.  1,  co.;  cfr.  C.  Gent.,  I,  c.  93.  Véase  sobre  el  tema  a 
Doerholt,  Die  Lehre  von  der  Genugtuung  Christi,  Paderborn,  1891,  pp. 
485-486. 

1®  In  lib.  B.  Dion.  de  Div.  Nom.  Expos.,  I,  lect.  1,  n.  22.  Fue  escrito 
en  1261  (Walz,  DTC,  t.  XV/1,  col.  639-640),  es  decir  once  años  antes  que  el 
comentario  Ad  Rom.  redactado  “manu  propria”  en  Nápoles  de  oct.  1272 
a dic.  1273  (ed.  Cai,  1953,  p.  VI). 

11  Véase,  F.  Prat,  La  Théologie  de  Saint  Paul,  París,  1949,  t.  II,  p. 
295;  S.  Lyonnet,  De  Peccato  et  Redemptione.  II.  De  Vocabulario  Redemp- 
tionis,  Roma,  1960,  pp.  100-102. 

18  “Aliqua  operatio  potest  dupliciter  nominar!,  se.  a principio,  et  a 
fine:  sicut  actio  qua  medicus  agit  in  infirmum,  nominatur  medicatio  ex 
parte  principii,  quia  est  effectus  medicinae;  sed  ex  parte  finis  dicitur  sa- 
natio,  quia  est  via  ad  sanitatem.  Sic  ergo  remissio  peccatorum  dicitur  ius- 
tificatio  ex  parte  termini  vel  finis:  dicitur  etiam  et  miseratio  ex  parte 
principii,  inquantum  est  opus  divinae  misericordiae;  quamvis  et  in  remis- 
sione  peccatorum  aliqua  iustitia  servetur,  secundum  quod  omnes  viae  Do- 
mini  misericordia  et  neritas,  Psalm.  XIV,  10:  praecipue  quidem  ex  parte 
í'  Dei,  inquantum  remittendo  peccata  facit  quod  Deum  decet,  secundum  quod 
Anselmus  dicit  in  Proslogio,  cap.  X,  Pat.  lat.,  t.  CLNIII,  col.  233:  «Cum 
paréis  peccatoribus,  iustus  es,  decet  enim  te».  Et  hoc  est  quod  in  Psal. 
XXX,  1,  dicitur:  In  iustitia  tua  libera  me.  Aliquo  etiam  modo,  sed  non 
sufficienter,  apparet  iustitia  ex  parte  eius  cui  peccatum  remittitur,  inquan- 
tum in  eo  aliqua  dispositio  ad  gratiam  invenitur,  licet  insufficiens”  (De 
Ver.,  q.  28,  a.  1,  ad  8m.). 

La  fecha  de  composición  del  De  Veritate  es,  según  Walz,  art.  cit., 
col.  639-640,  1256/59. 
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sin  satisfacción,  porque  el  retorno  a la  rectitud  es  el  proceso  in- 
verso al  pecado  El  pecado  consiste  en  una  “aversio  a Deo  et 
conversio  ad  creaturas”  Por  eso,  el  retorno  a la  justicia  será 
una  “aversio  a creaturis  et  conversio  ad  Deum”.  Este  proceso  es 
imposible  sin  satisfacción,  porque  la  satisfacción  es  algo  inhe- 
rente al  libre  retorno  a la  rectitud  de  la  justicia.  Por  eso,  la 
justicia  de  Dios,  para  no  salvar  y perdonar  al  hombre  violen- 
tando su  libertad,  exige  satisfacción  por  el  pecado.  Pero  como 
el  hombre  es  incapaz  de  satisfacer  por  sí  mismo  “dedit  ei  sa- 
tisfactorem”. 


1®  "Licet  autem  cesset  actus  pcccati,  quo  homo  discessit  a lumine  ra- 
tionis,  vel  legis  divinae,  non  tamen  statim  homo  ad  illud  redit  in  quo 
fuerat:  sed  requiritur  aliquis  motus  voluntatis  contrarias  primo  motui. 
Sicut  si  aliquis  sit  distans  alicui  per  aliquem  motum,  non  statim  cessante 
motu  fit  ei  propinquus,  sed  oportet  quod  appropinquet  rediens  per  motum 
contrarium”  (I-II,  q.  86,  a.  2,  co.). 

I-II,  q.  72,  a.  6,  co.  Cfr.  B.  Augier,  Le  Sacrifice  du  Pécheur,  Rev. 
Thom.,  12  (1929),  pp.  477-478. 


APUNTES  PARA  UNA  TEOLOGIA 
DEL  DISCERNIMIENTO  DE  ESPIRITUS 


Por  M.  A.  FIORITO,  S.  I.  (San  Miguel) 


Hemos  expuesto  rápidamente,  en  la  entrega  anterior,  dos  tenta- 
tivas de  teología  del  discernimiento  de  espíritus,  la  una  sistemática,  y 
la  otra  a-sistemática,  para  poder  detenernos  un  poco  más  en  una  terce- 
ra tentativa,  distinta  de  las  otras  dos,  y propia  — en  cuanto  se  puede 
llamar  propio  al  mero  intento  de  exponer  fielmente  a S.  Ignacio,  tal  cual 
creemos  descubrirlo  en  sus  Ejercicios  Espirituales — , como  tentativa 
en  busca  de  una  teología  kerigmática  del  discernimiento  de  espíritus. 


TEOLOGIA  KERIGMATICA 
DEL  DISCERNIMIENTO  DE  ESPIRITUS 

A nuestro  juicio,  S.  Ignacio  es,  en  sus  Ejercicios  espirituales 
— y sobre  todo  en  su  concepción  del  discernimiento  de  espíritus  y 
de  la  elección — un  teólogo,  no  de  profesión  (en  el  sentido  estricto 
del  término,  porque  nunca  ejercitó  un  magisterio  teológico,  aunque 
tenía  título  habilitante  para  ello),  pero  si  por  gracia  especial,  por 
preocupación  personal  y por  ambiente:  como  lo  testifica  Nadal  — con- 
tra un  contemporáneo  que  lo  ponía  en  duda — “Ignacio  usó  de  los  libros 
y consultó  a toda  la  ciencia  teológica  (la  de  su  tiempo),  por  lo  menos 
cuando  decidió  hacer  públicos  sus  Ejercicios,  con  el  fin  de  que  todo 
aquello  (contenido  en  los  mismos)  que  más  había  recibido  por  divina 
inspiración  que  por  los  libros,  fuera  confirmado  por  todos  los  libros, 
por  los  teólogos,  y por  las  Sagradas  Escrituras”  22. 

Damos  por  supuesto  que  no  vamos  a encontrar,  en  los  Ejercicios, 
una  teología  especulativa,  sea  sistemática  sea  a-sistemática:  y para 
hacerlo  patente,  expusimos  previamente  ambos  tipos  de  teología,  tal 


22  “Ignatius  libros  adhibuit  totamque  rationem  theologiae  consuluit, 
saltem  ubi  illa  edere  constituit  exercitia,  ut  quae  exceperat  ex  divina  potius 
inspiratione  quam  ex  libris,  libri  omnes,  tbeologi,  sacrae  omnes  litterae 
confirmarent”  {Chronicon,  III,  p.  530;  cfr,  MHSI,  FN.,  I,  p.  319). 
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cual  la  encontrábamos  en  dos  autores  de  nuestro  tiempo,  cada  uno  de 
ellos  teólogo  de  profesión  a su  manera. 

Pero  creemos  que  podemos  encontrar,  en  S.  Ignacio,  una  verdade- 
ra teología  más  práctica  que  especulativa,  más  descriptiva  que  nocio- 
nal, y más  directamente  orientada  a la  acción  que  a la  enseñanza:  y 
esta  es  la  teología  que,  sin  entrar  a discutir  todavía  la  oportunidad 
del  término — , vamos  a llamar  kerigmática 

Las  características  principales  de  esta  teología  ignaciana  — tal 
cual  creemos  encontrarla  en  el  libro  de  los  Ejercicios,  y sobre  todo  en 
su  concepción  del  discernimiento  de  espíritus  y de  la  elección — serían 
estas  tres: 

1.  Selección  de  verdades  teológicas,  con  un  criterio  no  especula- 
tivo sino  práctico;  o sea,  no  para  enseñarlas  meramente  o para  discu- 
tirlas, sino  para  vivirlas. 

2.  Orden  peculiar  en  la  presentación  de  dichas  verdades,  de  modo 
que  constituyan  una  unidad  doctrinal,  vital  y orgánica,  que  no  se  jus- 
tifica por  razones  lógicas  o conceptuales,  sino  por  experiencia  espiritual. 

3.  Finalmente,  y como  consecuencia  de  las  dos  características 
anteriores,  una  eficacia  especial  para  mover  al  oyente  a que  acepte 
esas  verdades  de  todo  corazón,  y las  viva,  “hecho,  no  oyente  olvidadizo, 
sino  ejecutor  bienaventurado”  (Sant.,  I,  25). 

Vamos  a presentar  la  teología  del  discernimiento  de  espíritus  que, 
con  las  tres  características  señaladas,  se  encuentra  en  el  libro  de  los 
Ejercicios  y a la  vez  trataremos  de  dar  razón  de  esas  características, 
y razón  teológica  para  poder  así  concluir  que,  por  esa  razón,  la 


23  Por  el  momento  baste  que  advirtamos  lo  siguiente:  el  término  kerig- 
mático,  que  encuentra  oposición  en  teología  especulativa  (cfr.  LThK.,  Keryg- 
matische  Theologie,  6,  c.  126),  es  de  uso  habitual  en  catequesis,  predica- 
ción, etc.:  véanse  nuestros  boletines  bibliográficos  sobre  todos  esos  temas 
(p.  ej..  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  186-187). 

2‘  Para  ser  más  exactos,  tendríamos  que  añadir  una  cuarta  caracterís- 
tica, más  de  estilo  de  redacción  que  de  método  teológico,  y que  traiciona  las 
circunstancias  en  que  San  Ignacio  redactó  su  obra:  los  documentos  se  pre- 
sentan, no  exactamente  en  el  orden  en  que  han  de  ser  usados,  sino  por  gru- 
pos (sobre  todo,  los  que  no  se  refieren  a temas  de  oración),  de  modo  que  el 
director  ha  de  saber  usar  ya  unos  ya  otros,  según  las  necesidades  particula- 
res de  cada  ejercitante  (Ejercicios,  nn.  8,  10,  17  y passim) ; y,  sin  embargo, 
siempre  habrá  unidad  y circularidad  de  tojos  estos  documentos,  como  ya 
hemos  explicado  en  otra  ocasión  (cfr.  Ciencia  y Fe,  13  [1957],  pp.  340-342), 
y como  volveremos  a verlo  ahora. 

2*  San  Ignacio  quiere  que  todos  los  jesuítas,  después  de  haber  experi- 
mentado los  Ejercicios  por  sí  mismos,  “sepan  dar  razón  — a los  demás — de 
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teología  del  discernimiento  de  espíritus  es,  en  S.  Ignacio,  una  teología 
kerigmática,  distinta  — aunque  complementaria — de  cualquier  otra 
teología  más  especulativa  — al  menos  en  su  expresión  última,  si  no  en 
su  última  intención  — sea  sistemática,  sea  a-sistemática. 


# * # 


Para  presentar  la  teología  del  discernimiento  de  espíritus  (de 
modo  que  se  aprecien  la  selección  de  verdades,  el  orden  de  las  mismas, 
y la  eficacia  para  el  fin  práctico  que  se  pretende,  que  es  “buscar  y 
hallar  — mediante  el  discernimiento  de  espíritus — la  voluntad  divina 
en  la  disposición  de  su  vida”.  Ejercicios,  n.  1),  vamos  a usar  un  esque- 
ma mental  que  no  es  precisamente  el  que  S.  Ignacio  usó  para  redactar 
sus  Ejercicios,  pero  que  nos  puede  ayudar  en  el  estudio  de  los  mismos, 
porque  nos  permitirá  estudiar  los  ejercicios  analíticamente,  sin  por  eso 
romper  su  unidad,  y por  tanto  respetando  su  esencia  — y su  origen — 
experimental 

Este  esquema  mental  consiste  en  la  clasificación  de  los  documentos 
de  Ejercicios  en  tres  planos  o grupos:  1.  documentos  temáticos,  o sea 
temas  de  meditación,  contemplación,  examen,  etc. ; 2.  documentos  nor- 
mativos, o sea  normas  o reglas  de  discernimiento,  de  oración  mental. 


los  mismos”  (Constitutiones,  P.  IV,  c.  8,  n.  5)  : este  pasaje  de  las  Constitu- 
ciones ha  sido  el  origen,  durante  la  primera  generación  jesuítica,  de  los  co- 
I mentarlos  prácticos  (directorios  y apologías)  ; y luego,  de  los  comentarios 
histórico-críticos ; y actualmente  de  los  comentarios  teológicos. 

26  Como  veremos  luego  más  detenidamente,  el  término  kerigmático  lo 
usaremos,  no  por  la  intención  última,  sino  por  la  expresión  usada  por  los 
teólogos  que  llamamos  kerigmáticos : en  cierto  sentido,  la  intención  de  todo 
teólogo  debe  ser  la  misma  (no  la  mera  especulación,  sino  la  comunicación 
del  mensaje) ; pero  la  expresión  puede  ser  bien  distinta,  y ser  una  más  es- 
peculativa y la  otra  más  kerigmática. 

22  “Los  Ejercicios  son  fruto  de  una  experiencia  — y de  una  experiencia 
mística — cuya  característica  esencial  es  la  unidad.  Cuando  especulamos  por 
> cuenta  propia  sobre  un  tema  espiritual,  tenemos  la  impresión  — como  en  las 
especulaciones  sobre  cualquier  otro  tema — que  vamos  a ciegas,  sin  notar 
• mayormente  las  conexiones  de  los  datos  que  vamos  juntando;  pero  cuando 
Dios,  con  su  gracia,  nos  va  haciendo  experimentar  ese  mismo  tema,  sin 
'■  duda  que  tiene  un  plan,  cuya  característica  más  notable  es  precisamente  la 
unidad  en  la  variedad  de  las  gracias.  Por  eso,  cuando  se  trata  de  estudiar 
^ los  Ejercicios,  si  se  quiere  respetar  su  origen  experimental  y divino,  hay 
)i  que  tratar  de  conocer  cuanto  antes  su  unidad,  para  respetarla  en  toda  etapa 
del  estudio:  la  unidad  de  todos  ellos,  y la  unidad  de  cada  una  de  sus  par- 
tes  (semanas,  etapas,  meditaciones,  etc.)”.  Cfr.  M.  A.  Fiorito,  Notas  para 
conocer  mejor  los  Ejercicios,  instar  manuscrinti,  San  Miguel,  19C2. 
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de  penitencia,  etc. ; 3.  documentos  prácticos  o sea  modos  prácticos 
de  ejercitarse,  de  elegir,  de  reformar,  etc. 

En  el  plano  temático,  tendremos  en  cuenta  todos  los  temas  de  los 
Ejercicios,  desde  el  Principio  y Fundamento  hasta  la  Contemplación 
para  alcanzar  amor:  temas  que  se  suceden  en  cada  una  de  las  cuatro 
Semanas  en  que  S.  Ignacio  dividió  la  práctica  de  los  Ejercicios,  y que 
están  de  tal  manera  estructurados  — o sea,  elegidos  y ordenados — 
que  necesariamente  provoquen  las  mociones,  consolaciones  o desolacio- 
nes, cuyo  discernimiento  se  hará  con  las  reglas  correspondientes,  pro- 
pias del  plano  siguiente. 


En  el  plano  normativo,  nos  fijaremos  más  en  las  mismas  reglas 
de  discernir  (no  sólo  las  que  explícitamente  se  titulan  así,  sino  las  que 
de  hecho  lo  son,  como  las  de  escrúpulos,  distribución  de  limosnas,  etc.), 
porque  hacen  más  directamente  a nuestro  propósito  teológico;  aunque, 
para  la  práctica  del  discernimiento  de  espíritus,  también  importen 
— como  lo  advierte  S.  Ignacio  en  la  Anotación  6 — las  reglas  de  ora- 
ción (o  adiciones),  las  de  los  exámenes,  etc. 


En  el  plano  que  llamamos  práctico,  consideraremos  una  serie  de 
documentos  — bastante  descuidados  por  otros  comentaristas — que  son 
como  técnicas  o ejercicios  prácticos  que,  o bien  provocan  — como  los 
temas  de  oración — las  mociones,  o bien,  como  las  reglas,  suponen  mo- 
ciones, pero  se  distinguen  de  las  mismas  porque  son  ejercicios  previos 
a su  aplicación  segura:  por  ejemplo  la  oblación  que  S.  Ignacio  reco- 
mienda en  la  nota  a los  Binarios  {Ejercicios,  n.  157,  que  reitera  en  las 
Tres  maneras  de  humildad,  ibidem,  n.  168,  y que  ya  había  anunciado 
en  la  Anotación  16),  oblación  que,  como  sabemos,  está  orientada  a 
superar  un  problema  afectivo  que  pudiera  luego  entorpecer  la  elección. 


Baste  lo  dicho  para  anunciar,  a grandes  rasgos,  lo  que  pensamos 
hacer  a continuación,  pues  entonces  subrayaremos  — como  dijimos — 
los  detalles  selectos  de  todos  esos  documentos,  señalando  su  orden 
peculiar,  y razonando  teológicamente  su  eficacia  propia  en  vista  siem- 
pre al  discernimiento  de  espíritus.  Porque,  siendo  teológica  la  razón 
de  esa  selección,  de  ese  orden  y de  esa  eficacia,  se  pustificai'á  plena- 
mente que  llamemos  teología  — a su  tiempo  explicaremos  también  por 
qué  kerigmática — al  conjunto  de  esos  documentos  temáticos,  norma- 
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28  En  un  escrito  del  P.  V.  Caraffa,  séptimo  General  de  la  Compañía  de 
Jesús,  titulado  Pratica  per  /ore  gli  Esercizi  Spirituali  del  N.  S.  P.  Ignazio, 
se  da  el  material  para  ocho  días  de  Ejercicios  en  un  esquema  tripartito 
similar,  aunque  en  otro  orden:  1.  documentos  (prácticos)  de  oración  men- 
tal, lectura,  oración  vocal  y exámenes;  2.  documentos  (normativos)  para  la 
elección  y el  discernimiento  de  espíritus;  3.  documentos  (temáticos)  para 
las  meditaciones. 
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tivos  y 'prácticos  a través  de  los  cuales  S.  Ignacio  nos  presenta,  en  los 
Ejercicios,  su  concepción  del  discernimiento  de  espíritus. 


1.  Documentos  temáticos  del  discernimiento 

Estos  documentos,  que  contienen  los  temas  doctrinales  de  los  di- 
versos ejercicios  — que  S.  Ignacio  enumera  en  la  Anotación  1 — se 
encuentran  a lo  largo  de  todos  los  Ejercicios,  distribuidos  por  el  mismo 
Santo  en  cuatro  Semanas  que  se  han  hecho  clásicas.  Pero  nosotros 
preferimos  presentar  esos  temas  distribuidos,  a nuestra  manera,  en 
tres  etapas  respecto  de  la  elección  o de  la  reforma  porque  este  es- 
quema tripartito  nos  ayudará  (más  que  el  expresamente  ignaciano, 
cuatripartito)  para  hallar  su  razón  de  ser  teológica 

Estas  tres  etapas  serían:  1.  preparación  remota  de  la  elección, 
que  va  del  Principio  y Fundamento  al  Rey  Eternal  inclusive  (ensegui- 
da explicaremos  por  qué  — teológicamente — incluimos  al  Rey  Eternal 
en  esta  etapa  y,  a la  vez,  en  la  siguiente) ; 2.  preparación  próxima, 
desde  el  mismo  Rey  Eternal  hasta  las  Tres  maneras  de  humildad;  3. 
elección  propiamente  dicha,  con  su  confirmación,  que  va  desde  el  pri- 
mer misterio  de  la  vida  pública  de  Cristo,  hasta  la  Contemplación  para 
alcanzar  amor  inclusive. 

El  tema  de  la  primera  etapa,  de  preparación  remota,  sería  el  de 
Cristo,  Señor  y Salvador;  o sea,  una  cristologia  sotereológica,  cuyo 
centro  es,  no  una  imagen  estática  de  Cristo,  sino  la  obra  de  Cristo  en 
cada  uno  de  nosotros:  el  Principio  y Fundamento  nos  lo  presenta,  des- 
tinado desde  toda  la  eternidad  a ser  nuestro  Señor  ; la  Primera  se- 
mana nos  lo  presenta  rechazado,  como  Señor,  en  la  historia  de  los  án- 


En  adelante,  aunque  digamos  solamente  elección,  entendemos  por  tal 
también  la  reforma  de  vida:  seguimos  pues  el  camino  abierto  por  G.  Fes- 
sard,  Dialectique  des  Exercices  (Paris,  1956),  quien  estudia  el  discernimien- 
to de  espiritas  tanto  en  las  macro-decisiones  (o  elecciones)  como  en  las 
micro-decisiones  (reformas,  representaciones,  etc.),  de  modo  que  en  ambos 
casos  se  vea  el  núcleo  común,  punto  de  encuentro  de  la  libertad  humana  — o 
decisión — con  la  libertad  divina  (cfr.  Ciencia  y Fe,  13  [1957],  p.  340).  Esta 
aplicación,  de  los  modos  y reglas  de  elección,  a una  materia  que  no  es  el 
estado  de  vida,  se  conocía  ya  en  la  primitiva  Compañía,  para  el  caso  de 
que  no  conviniera  hacer,  o ya  se  hubiera  hecho,  la  elección  de  estado  (cfr. 
MHSI,  Mon.  Ing.,  serie  1^,  XII,  p.  77;  Mon.  Lainii,  II,  pp.  180-181). 

Además,  este  cambio  de  esquema  tiene  la  ventaja  de  evitar  toda 
suerte  de  alambicamiento,  en  el  que  tal  vez  incurra  Fessard  (o.  c.  nota 
anterior)  al  querer  encontrar  una  razón  teológica  del  esquema  cuatripar- 
tito de  las  Semanas  ignacianas  (cfr.  Greg.,  38  [1957],  pp.  320-323). 

Cfr.  M.  A.  Fiorito,  Cristocentrismo  del  Principio  y Fundamento  de 
San  Ignacio,  Ciencia  y Fe,  17  (1961),  pp.  3-42.  Sobre  la  cristologia  en  todos 
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geles  y de  los  hombres,  por  todos  los  pecadores,  pero  a la  vez  salvando 
a cada  ejercitante  de  su  pecado  y,  a continuación  — en  la  contemplación 
del  Rey  Eternal — llamando  a cada  ejercitante  a que  le  ayude  a salvar 
a los  demás  pecadores. 

Por  eso  deciamos  que  el  Rey  Eternal  debe  incluirse  en  esta  pri- 
mera etapa,  porque  sin  él  quedaría  trunca  la  imagen  de  Cristo,  Señor 
y Salvador,  porque  sería  una  imagen  a la  que  le  faltaría  — después 
del  rechazo  universal  de  su  señorío — ese  rasgo  de  universalidad  que 
tiene  su  salvación,  como  la  tuvo  — en  el  plan  inicial  de  Dios  Padre — 
su  señorío;  así  como  si  en  la  Primera  semana  se  contemplara  solamen- 
te la  salvación  universal,  y no  la  experimentara  cada  ejercitante  en  su 
propio  pecado,  no  sería  una  revelación  para  cada  ejercitante,  sino 
pura  teoría. 

Tal  sería  precisamente  la  diferencia  fundamental  entre  esta  cris- 
tología  ignaciana,  orientada  a la  elección,  y una  cristología  especulati- 
va, sistemática  o no,  cual  se  puede  encontrar  en  los  tratados  de  teolo- 
gía escolástica:  diferencia  que  notaban  los  primeros  ejercitantes  a los 
que  S.  Ignacio  daba  sus  Ejercicios  (sobre  todo  si  eran  profesores  de 
teología  en  las  universidades  de  entonces),  y que  les  hacía  admirarse 
de  lo  que  habían  aprendido  durante  los  Ejercicios,  aún  desde  el  punto 
de  vista  teológico 

Hay  pues  una  razón  teológica  — y de  teología  práctica — para  in- 
cluir al  Rey  Eternal  en  la  primera  etapa,  de  preparación  remota  de  la 
elección:  plan  de  Dios,  desorden  de  dicho  plan  y su  reparación  en  cada 
ejercitante,  llamado  de  cada  ejercitante  para  que  contribuya  personal- 
mente a la  reparación  de  dicho  plan  en  los  demás,  serían  las  ideas 
claves  de  esta  primera  etapa,  unificadas  vitalmente  en  Cristo,  Señor 
nuestro,  Salvador,  y Rey  Eternal 

Pasemos  ya  a la  segunda  etapa,  que  hemos  llamado  de  preparación 


los  Ejercicios,  véase  el  trabajo  que,  por  entregas,  publica  H.  Rahner  en 
Geist  und  Leben  (originariamente,  un  curso  instar  manuscripti,  Innsbruck, 
1962). 

•'*2  Cfr.  I.  Iparraguirre,  Práctica  de  los  Ejercicios  de  San  Ignacio  ent 
vida  de  su  autor,  Roma,  Inst.  Hist.  S.  I.,  pp.  23-30. 

33  Esta  rica  temática  cristológica  podría  ser  el  tema  de  un  triduo  de 
Ejercicios,  con  vistas  a continuarlo  con  otros  triduos  o semanas  de  Ejerci- 
cios, hasta  hacerlos  totalmente  por  etapas  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-46  [1956], 
pp.  47-48,  nota  16).  Tal  sería  una  adaptación  moderna  de  la  Anotación  19, 
en  la  cual  San  Ignacio  habla  de  dar  los  Ejercicios  enteros  a personas  ocu- 
padas durante  el  día,  pero  que  pueden,  por  algunas  horas  diarias,  darse  a 
la  completa  soledad  (cfr.  E.  Hernández,  La  manera  tercera  de  ejercicios  com- 
pletos, Manr.,  18  [1946],  pp.  101-132;  cfr.  MHSI,  Mon.Ign.,  series  2*,  Direct. 
[nova  edit.],  pp.  73-74,  nota  12).  Hoy  en  día  es  más  frecuente  que  una  per- 
sona, apta  para  hacer  los  Ejercicios,  cuente,  no  con  horas  diarias  libres  por 
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próxima  para  la  elección : su  tema  incluiría  nuevamente  el  Rey  Eternal 
(que  el  mismo  S.  Ignacio  presenta  dos  veces  en  un  solo  día,  al  comien- 
zo y al  fin  del  mismo,  antes  de  dar  las  contemplaciones  que  se  consi- 
deran de  Segunda  semana,  Ejercicios,  n.  99),  y se  continuaría  hasta 
las  Tres  maneras  de  humildad,  incluyendo  las  Dos  Banderas,  los  Tres 
Binarios  y (tomados  ya  del  mismo  Evangelio  y no,  como  las  contem- 
placiones que  acabamos  de  mencionar,  de  la  experiencia  personal  de 
S.  Ignacio)  los  temas  de  la  Encarnación,  Nacimiento,  y Vida  oculta. 

Porque  esta  segunda  etapa,  de  preparación  próxima  para  la  elec- 
ción, manifiesta  claramente  algo  que  apenas  se  adivina  en  la  primera 
etapa  o en  la  etapa  siguiente:  o sea,  dos  tipos  de  documentos  temáti- 
cos, los  unos  estructurales,  originales  de  S.  Ignacio,  y los  otros  — por 
así  decirlo — históricos  y que  son  del  patrimonio  de  la  revelación 
pública. 

Los  documentos  que  llamamos  históricos  están  tomados  de  la  Es- 
critura o tradición  pública  (para  el  caso,  el  Evangelio  de  la  Infancia) ; 
y son  los  mismos  que,  al  final  del  libro  de  los  Ejercicios,  S.  Ignacio 
presenta  como  los  Misterios  de  la  vida  de  Cristo  Nuestro  Señor  (Ejer- 
cicios, nn.  261-312)  y que  se  podrán  encontrar  en  todos  los  Ejercitato- 
rios  de  la  época,  o libros  de  meditación  o de  lectura  espiritual  {Vita 
Christi  del  Cartujano,  etc.),  como  temas  ordinarios  de  meditación  y 
contemplación.  i 

Mientras  que  los  documentos  estructurales  (en  esta  etapa,  de  pre- 
paración próxima,  lo  son  el  Rey  Eternal,  las  Dos  Banderas,  los  Tres 
Binarios,  y las  Tres  maneras  de  humildad)  son  originales  de  S.  Igna- 
cio, y constituyen  su  revelación  o inspiración  personal,  de  la  que  ha- 
blan con  frecuencia  los  primeros  comentaristas  de  sus  Ejercicios 

Esta  estructura  se  nota  también  en  detalles  de  los  mismos  temas 
evangélicos : por  ejemplo,  el  cambio  de  orden,  en  la  presentación  de  los 
dos  misterios  de  la  vida  oculta  — Pérdida  del  Niño  en  el  Templo,  y 
Vida  de  obediencia  en  Nazaret — que  S.  Ignacio  concientemente  pre- 
senta en  otro  orden  que  el  evangélico,  tanto  en  el  texto  de  la  Segunda 


largo  tiempo,  pero  sí  con  varios  días  libres  de  tiempo  en  tiempo:  y en  este 
caso  se  le  podría  ir  dando  los  Ejercicios  completos  por  etapas,  la  primera 
de  las  cuales  podría  ser  el  triduo  de  la  Primera  semana  — incluyendo  en  ella 
el  Rey  Eternal — , hasta  tener  ocasión  de  ir  dando  las  demás  etapas  o sema- 
nas de  los  Ejercicios.  Y lo  mismo  se  podría  hacer  con  grupos  de  personas 
en  iguales  condiciones,  hasta  terminar,  con  todos,  los  Ejercicios  completos. 

Por  ejemplo,  Nadal  da  una  particular  importancia  al  Rey  Eternal  y 
a las  Dos  Banderas  (cfr.  MHSL,  Epist.  Nat.,  IV,  p.  649;  FN.,  I,  p.  307,  n. 
6;  véase  el  excelente  estudio  de  R.  Cantin,  Uillumination  du  cardoner.  Se. 
Eccl.,  7 [1955],  pp.  46  ss.,  quien  estudia  el  mismo  tema  en  esa  magna  vi- 
sión de  San  Ignacio). 
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semana  {Ejercicios,  n.  134),  como  en  la  lista  de  Misterios  de  la  Vida 
de  Cristo,  al  final  del  libro  {ibídem,  nn.  271-272,  donde  se  nota  que 
S.  Ignacio  se  da  cuenta  que,  en  el  Evangelio  de  S.  Lucas,  ambos  pasa- 
jes están  en  otro  orden). 

También  la  Primera  semana  tiene  su  estructura',  la  constituye, 
por  de  pronto,  el  Principio  y Fundamento ; pero  también  es  estructu- 
ral la  presentación  de  la  historia  del  pecado,  desde  el  pecado  de  los 
ángeles  hasta  los  pecados  de  los  demás  hombres,  pasando  por  el  pecado 
del  primer  hombre,  antes  de  considerar  globalmente  el  propio  estado 
de  salvación  en  medio  de  tantos  condenados  y castigados;  así  como  es 
estructural  que  la  meditación  de  la  historia  del  pecado  preceda  a la 
meditación  del  proceso  de  los  pecados  propios  {Ejercicios,  nn.  55-61) ; 
y ésta,  la  meditación  del  infierno,  de  la  muerte,  del  juicio,  etc. 

Como  luego  volveremos  a llamar  la  atención  sobre  la  estructura 
de  los  documentos  temáticos,  para  dar  razón  teológica  de  la  misma, 
sigamos  adelante  con  los  temas  de  la  segunda  etapa,  de  preparación 
próxima  de  la  elección:  hemos  presentado  sus  temas  diversos,  y nos 
faltaría  ver  su  unidad  vital,  como  lo  hemos  hecho  con  los  temas  de  la 
etapa  anterior,  de  preparación  remota. 

Diríamos  que  el  tema  único  de  esta  segunda  etapa  es  la  procla- 
mación de  las  exigencias  radicales  que  Cristo  nuestro  Señor  tiene  res- 
pecto de  todos  y cada  uno  de  los  salvados  por  Él  con  amor  de  predilec- 
ción (y  a eso  apuntan  los  temas  que  hemos  llamado  estructurales) ; 
pero,  a la  vez  (y  a eso  apuntan  los  temas  que  hemos  llamado  históri- 
cos) se  perfecciona  la  imagen  de  Cristo  — razón  teológica  de  esas 
exigencias — con  nuevos  rasgos  profundamente  teológicos. 

Por  ejemplo,  la  imagen  grandiosa  de  Cristo,  Señor  nuestro  {Prin- 
cipio y Fundamento) , Salvador  {Primera  semana),  y Rey  Eterno  que 
llama  a colaborar  con  Él  en  la  salvación  del  mundo  entero,  se  enriquece, 
en  la  Contemplación  de  lo.  Encamación,  con  la  visión  trinitaria  de  su 
misterio  de  salvación  {Ejercicios,  nn.  101-109) ; y,  en  la  Contemplación 
del  Nacimiento,  con  la  visión  de  la  cruz  (que  es  la  quinta-esencia  de 
su  vida,  antes  de  serlo  de  su  bandera,  ibídem,  nn.  116  y 146),  pero  de 
una  cruz  que  (por  la  Tercera  adición  y los  documentos  que  la  acompa- 
ñan, cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  27-34)  se  ve  ya  iluminada  por 
la  resurrección  del  mismo  Señor,  cuya  imagen  gloriosa  llena  toda  la 
hora  de  oración,  desde  la  oración  preparatoria  hasta  los  coloquios 

Pasemos  ya  a la  tercera  etapa,  la  de  elección  propiamente  dicha 
que,  como  tal  — en  S.  Ignacio — , siempre  incluye  la  confirmación  de 
la  misma:  esta  etapa  va  desde  el  comienzo  de  la  Vida  pública  (quinto 

Todos  estos  aspectos  teológicos  — Trinidad,  Cruz,  Resurrección,  etc.— 
de  la  imagen  ignaciana  de  Cristo,  son  esenciales  para  su  concepción  de  la 
elección,  como  encuentro  personal  con  Cristo  en  Persona:  por  eso  no  en- 
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día  de  los  Ejercicios,  n.  163)  hasta  la  Ascensión  {ibidem,  n.  312) ; a 
lo  que  hay  que  añadir  la  confirmación  — original  de  S.  Ignacio — que 
se  debe  hallar  en  la  Contemplación  para  alcanzar  amor  {ibidem, 
nn.  230-237). 

Notémoslo  bien:  ante  todo,  la  elección  no  termina  con  los  mila- 
gros y discursos  del  Señor  {Segunda  semana),  y ni  siquiera  con  su 
Pasión  y muerte  {Tercera  semana),  sino  que  incluye  los  misterios  de 
1 la  Resurrección  {Cuarta  semana). 

Y la  razón  es,  en  parte,  documental,  y en  parte  teológica:  porque, 
en  el  libro  de  los  Ejercicios,  S.  Ignacio  sigue  dando  documentos  de 
elección  durante  la  Tercera  y Cuarta  semana,  como  lo  son  las  reglas 
para  ordenarse  en  el  comer  {Ejercicios,  nn.  210-217),  y los  coloquios 
de  los  Dos  Binarios  y las  Tres  maneras  de  humildad,  que  S.  Ignacio 
advierte  que,  “según  la  subjecta  materia”,  hay  todavía  que  hacer 
{ibidem,  nn.  199  al  fin,  y 226).  Y,  en  cuanto  a la  razón  teológica, 
podría  ser  doble:  una,  la  unidad  del  misterio  de  Cristo,  que  no  nos 
permite  separar  demasiado  sus  detalles  y la  otra  razón,  que  podría- 
mos considerar  de  teología  bíblica,  es  que,  según  S.  Pedro,  la  participa- 
ción en  el  Apostolado  está  condicionada  a la  convivencia  con  Cristo, 
todo  el  tiempo  de  su  vida  pública,  “a  partir  del  bautismo  de  Juan,  hasta 
el  día  en  que  subió  a los  cielos” 

Dijimos  también  que  esta  etapa  de  elección  termina,  no  con  la 
Ascensión,  sino  con  la  Contemplación  para  alcanzar  amor:  la  confir- 
mación de  la  elección  — o sea,  ese  “hallar  en  paz  a Dios  nuestro  Señor” 


tendemos  cómo  se  pueden  estudiar  los  Ejercicios,  sin  tener  en  cuenta  toda 
esta  cristología  (véanse  los  estudios  citados  en  la  nota  31) ; y por  la  misma 
razón  no  entendemos  cómo  se  quiere  con  tanta  frecuencia  hacer  practicar 
todos  los  Ejercicios  en  tres  o cinco  días  (véase  una  práctica,  más  adaptada 
a la  riqueza  teológica  de  los  Ejercicios,  en  la  nota  33). 

3®  Esta  es  la  intuición  fundamental  de  Scheeben,  seguido  en  esto  por 
tantos  teólogos  modernos,  como  por  ejemplo  Schmaus  en  su  dogmática,  Adam 
í en  su  apologética,  Guardini  en  sus  escritos  teológicos,  Jungmann  en  su  ca- 
tequética,  etc. 

' Es  la  condición  que  San  Pedro  puso,  en  el  primitivo  Colegio  apostó- 

^ lico,  para  sustituir  a Judas  por  otro  Apóstol:  “conviene  pues  que,  entre  los 

hombres  que  anduvieron  con  nosotros  todo  el  tiempo  que  permaneció  entre 
nosotros  el  Señor  Jesús,  a partir  del  bautismo  de  Juan  hasta  el  día  en  que 
i nos  fue  arrebatado  hacia  el  cielo,  uno. . . sea  constituido  testigo  de  su  re- 
:¡  surrección  juntamente  con  nosotros”  (Hechos,  I,  21-23).  Esta  condición  del 
Apostolado  en  su  sentido  más  estricto  — cuyo  no  cumplimiento  hace  de  San 
Pablo  un  apóstol  abortivo  (cfr.  J.  R.  Geisselmann,  Die  Tradition,  en  Fragen 
der  Theologie  heute,  pp.  83-86;  edición  castellana,  pp.  109-113) — seria  el 
^ fundamento  bíblico  de  la  norma  de  elección  que  San  Ignacio  enuncia  taxati- 
j vamente,  cuando  dice  que  “la  materia  de  las  elecciones  se  comenzará  desde 
la  contemplación  de  Nazaret  al  Jordán,  tomando  inclusive”  {Ejercicios,  n. 
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que  es  el  ideal  de  todo  ejercitante,  como  se  dice  en  los  Tres  Binarios, 
Ejercicios,  n.  150 — es  esencial  en  la  concepción  que  de  la  elección  se 
hacía  S.  Ignacio,  como  se  nota  en  todos  los  documentos  que  de  ella 
nos  hablan  en  los  Ejercicios  (nn.  183,  188,  213),  pero  sobre  todo  se 
nota  en  la  misma  experiencia  espiritual  ignaciana  Ahora  bien,  la 
Contemplación  para  alcanzar  amor,  entendida  como  un  buscar  y hallar 
en  paz  a Dios  nuestro  Señor  — típica  experiencia  de  la  espiritualidad 
ignaciana — es  la  mejor  de  todas  las  confirmaciones,  ya  que,  habién- 
dose preparado  durante  las  contemplaciones  de  la  Cuarta  semana,  pue- 
de alcanzar  su  culminación  en  la  experiencia  de  la  presencia  del  Señor 
resucitado  y glorioso  en  todas  las  cosas 

* » * 

Casi  haciendo  un  paréntesis,  quisiéramos  subrayar  que,  a la  vez 
que  todos  los  temas  de  la  gracia  adquieren,  en  los  Ejercicios,  su  unidad 
en  la  Persona  de  Cristo,  los  temas  del  pecado  la  tienen  en  la  persona 
de  Satanás,  el  adversario. 

Con  excepción  del  Principio  y Fundamento  y la  Contemplación 
para  alcanzar  amor,  todas  las  demás  meditaciones  y contemplaciones 
de  los  Ejercicios  contraponen  de  continuo  la  acción  de  Cristo  a la  ac- 


163) ; y que  se  cumple  también  en  la  lista  de  Misterios  de  la  vida  de  Cristo 
nuestro  Señor,  con  que  se  cierra  esta  parte  del  libro  de  los  Ejercicios,  y que 
termina  con  la  Ascensión  {ibidem,  n.  312) ; con  la  peculiaridad  de  que  la 
aparición  a San  Pablo,  históricamente  posterior  al  hecho  de  la  Ascensión, 
es  contemplada  antes  que  ésta  (ibidem,  n.  311)  y sólo  así  forma  parte  del 
tiempo  de  elección. 

38  En  la  Autobiografía  (por  ejemplo,  edición  Larrañaga,  n.  10,  pp. 
136-137),  en  el  Diario  (ibidem,  n.  40,  pp.  739-744),  y en  las  Cartas  (por 
ejemplo,  en  el  caso  del  capelo  cardenalicio  de  Borja,  MHSI,  Mon,  Ign.,  se- 
ries 13,  IV,  p.  284),  San  Ignacio  nunca  da  cuenta  de  una  elección,  sin  men- 
cionar su  confirmación. 

3»  Sobre  el  sentido  cristocéntrico  de  la  Contemplación  para  alcanzar 
amor,  véase  lo  que  dijimos  brevemente  en  Ciencia  y Fe,  17  (1961),  p.  4, 
nota  6 y 6;  y sobre  el  sentido  intratrinitario  de  ese  cristocentrismo,  ibid., 
p.  23,  nota  51 : cuando  hablamos  de  una  elección  y confirmación  en  Cristo, 
no  negamos  que  se  pueda  llegar  — más  aún,  creemos  que  sólo  así  se  podrá 
llegar — a una  elección  y confirmación  en  la  Trinidad,  como  abundantemen- 
te lo  demuestra  la  experiencia  de  San  Ignacio  (conservada  sobre  todo  en  su 
Diario  espiritual) , que  el  mismo  Santo  expresó,  con  rara  densidad  teológica, 
en  una  poco  conocida  catcquesis  del  mismo,  en  la  cual,  explicando  la  señal 
de  la  cruz,  dice  que  “...cuando  hacemos  la  cruz  en  la  boca,  significa  que, 
en  Jesús  nuestro  salvador,  es  el  Padre  y el  Hijo  y el  Espíritu  Santo,  un 
solo  Dios  nuestro  creador  y señor...”  MHSI,  Mon.  Ign.,  series  1»,  XII, 
p.  667). 
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ción  de  Satanás:  no  en  el  sentido  de  que  ambos  estén,  en  sí  mismos 
considerados,  en  pie  de  igualdad,  sino  más  bien  en  cuanto  la  acción 
de  Satanás  hace  más  evidente  la  acción  de  Cristo  (su  necesidad,  su  gra- 
tuidad,  su  continuidad,  etc.)- 

Por  eso,  si  tuviéramos  que  buscar  un  matiz  de  diferencia  entre 
la  espiritualidad  cristocéntrica  de  S.  Ignacio,  y la  de  otros  autores 
contemporáneos  — cuando  nos  hablan  de  espiritualidad  litúrgica,  o 
pascual — , diríamos  que  no  en  todos  los  autores  contemporáneos  se 
subraya,  como  en  S.  Ignacio  y en  la  gran  tradición  que  éste  no  hace 
sino  seguir  fielmente,  el  misterio  de  Satanás,  de  modo  que  su  sombra 
haga  más  evidente  la  luz  del  misterio  de  Cristo 

Con  todo,  diríamos  que  la  teología  especulativa  contemporánea  ha 
vuelto  a descubrir,  por  así  decirlo,  ese  tema  de  la  revelación  cristiana, 
o kerigma  de  satanás  : lo  demuestran  abundantemente  las  diversas 
demonologías  — no  todas  tan  teológicas  como  sería  de  desear — o tra- 
tados sobre  el  demonio,  que  se  están  escribiendo  Pero  falta  todavía 
algo  para  lograr  que  el  demonio,  como  tema  de  espiritualidad,  vuelva 
a tener  la  vigencia  que  tenía  en  la  tradición  y en  la  experiencia  de 
los  santos 

Y notémoslo,  antes  de  seguir  con  nuestro  tema  del  discernimiento 
de  espíritus  y su  teología:  la  única  manera  de  evitar  que  el  discerni- 
miento de  espíritus  no  sea  confundido  con  una  suerte  de  prudencia  o 
discreción  puramente  humana  — o,  como  sería  aún  peor,  con  una  psi- 
cología profunda — es  tener  ideas  claras  y experiencia  de  fe  acerca 
de  la  acción  del  demonio  en  la  vida  espiritual 


* * * 

Terminado  este  rápido  recorrido  de  los  documentos  temáticos  del 
libro  de  los  Ejercicios,  desde  el  Principio  y Fundamento  hasta  la  Con- 


Cfr.  M.  A.  Fiorito,  La  opción  personal  de  San  Ignacio,  Ciencia  y 
Fe,  XII-46  (1956),  pp.  49-51. 

Cfr.  H.  Rahner,  Theologie  der  V erkündigung  (4^  prelección,  edición 
castellana,  Plantin,  Buenos  Aires,  1950,  pp.  70-73). 

Ultimamente,  Winklhofer,  Traktat  über  den  Teufel  (cfr.  Ciencia  y 
Fe,  17  [1961],  pp.  451-452). 

Este  punto  lo  han  estudiado,  a propósito  de  Sta.  Teresa  de  Jesús, 
tanto  Marie-Eugéne  de  l’E-J.,  Je  veux  voir  Dieu  (Edit.  du  Carmel,  Taras- 
cón), I partie,  c.  7 (pp.  92-113),  como  recientemente  O.  Leroy,  Sainte  Théré- 
se  d’ Avila  (Desclée,  Bruges,  1962),  I partie,  c.  3 (pp.  49-52). 

« Cfr.  Ciencia  y Fe,  17  (1961),  pp.  139-140,  157-159;  19  (1963),  p. 
219,  a propósito  de  la  obra  de  Festugiére,  sobre  el  monacato  oriental. 
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templación  para  alcanzar  amor,  podemos  ya  apreciar  la  selección  de 
verdades,  su  orden  riguroso,  y su  eficacia  peculiar  (para  la  elección 
o reforma  de  vida)  que  se  debe  sobre  todo  a la  unidad  vital  de  todos 
los  temas  en  Cristo. 

Porque,  como  hemos  visto,  esa  unidad  se  halla  no  sólo  entre  las 
meditaciones  y contemplaciones  de  cada  Semana,  sino  también  dentro 
de  cualquiera  de  esas  meditaciones  y contemplaciones,  entre  sus  diver- 
sos puntos  y entre  sus  diversas  partes. 

Ya  hemos  puesto  ejemplos  de  selección  y orden  de  verdades,  en 
beneficio  de  dicha  unidad:  la  Pérdida  en  el  Templo  precede  a la  Vida 
de  obediencia  en  Nazaret;  y la  Historia  del  Pecado  precede  la  medita- 
ción del  proceso  de  los  pecados  propios,  y ésta,  la  meditación  del  in- 
fierno . . 

Añadamos  ahora,  a propósito  de  la  eficacia  de  esta  presentación 
de  verdades  selectas  y ordenadas,  que  toda  esta  temática  — pecado,  in- 
fierno, muerte,  juicio,  etc. — , que  caracteriza  la  Primera  semana  de 
los  Ejercicios,  está  presentada  de  tal  manera  que  no  sólo  un  pecador 
sino  hasta  un  santo  puede  sacar  fruto,  y mucho  fruto : el  tema  del 
pecado,  por  ejemplo,  sin  dejar  de  ser  tratado  en  forma  inteligible  para 
quien  tenga,  (o  haya  tenido  alguna  vez  en  su  vida)  pecados  mortales, 
está  al  alcance  de  un  alma  que  no  haya  tenido  — por  una  gracia  preve- 
niente— un  pecado  actual.  Y lo  mismo  podríamos  decir  del  íe?na  del 
infierno,  de  la  muerte,  del  juicio,  etc. 

Y la  razón  — de  hecho,  teológica — es  la  meditación  del  proceso 
de  los  pecados  propios,  tal  cual  la  presenta  S.  Ignacio:  al  hacer  éste 
que  su  ejercitante  no  se  quede  en  los  pecados  actuales,  sino  que  llegue 
a la  raíz  de  los  mismos,  o sea,  a los  pecados  capitales  no  hay  hombre. 


No  nos  detenemos  más  en  estos  y otros  aspectos  teológicos  de  la  Pri- 
mera Semana,  pues  ya  lo  hemos  hecho  en  más  de  una  ocasión  en  esta  misma 
revista;  véase  M.  A.  Fiorito,  Memoria,  imaginación  e historia  en  los  Ejerci- 
cios de  San  Ignacio,  Ciencia  y Fe,  14  (1958),  pp.  226-234;  y también  en 
Ciencia  y Fe,  19  (1963),  p.  228,  donde  indicamos  los  boletines  o reseñas 
más  importantes  sobre  temas  teológicos  de  la  Primera  Semana.  Y la  revista 
Christus  ha  dedicado  una  entrega  al  tema  del  pecado,  en  diversos  escritos 
de  W.  de  Broucker,  P.  Antoine,  etc.;  este  último,  por  ejemplo,  para  explicar 
que  la  meditación  de  la  historia  del  pecado  —en  la  cual  el  ejercitante  se 
sentirá  salvado  por  Cristo — preceda  a la  meditación  del  proceso  de  los 
pecados  — donde  cada  ejercitante  verá  su  propio  pecado  en  su  terrible  reali- 
dad— , advierte  que  el  ejercitante,  “parce  qu’il  est  sauvé  par  le  Christ,  il 
peut  considérer  le  péché  dans  tout  sa  verité,  .nais  sans  angoisse...”  (Chris- 
tus, 6 [1959],  p.  52). 

Esto  es  lo  que,  en  el  texto  de  la  meditación,  quiere  San  Ignacio  decir 
con  el  término  pecados  mortales  (Ejercicios,  n.  57)  : lo  da  a entender,  en  el 
mismo  contexto,  cuando  habla  de  mirar  “la  fealdad  y malicia  que  cada  peca- 
do mortal  cometido  tiene  en  si,  dado  que  no  fuese  vedado”;  pero,  además. 
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por  santo  que  sea,  que  no  pueda  y deba  hacer  esta  meditación.  Y,  una 
vez  descubierto  el  pecado  capital  — aunque  más  no  sea  uno  sólo — , 
hasta  para  un  santo  tiene  sentido  la  meditación  del  infierno  o la 
meditación  de  la  historia  del  pecado,  del  cual  se  sentirá  salvado  — con 
la  gracia  del  perdón,  o con  la  gracia  preveniente — todo  aquel  que  re- 
conozca su  propio  pecado  capital  ■‘®. 

* * ■* 

Después  de  haber  insistido  en  algunos  aspectos  de  la  selección,  del 
orden  y de  la  eficacia  consiguiente  de  algunas  de  las  meditaciones  ig- 
nacianas  — en  especial,  las  de  la  Primera  semana,  menos  conocidas,  en 


es  el  mismo  término  con  que  se  refiere,  en  el  primer  modo  de  orar,  a los 
siete  pecados  mortales  {ibidem,  n.  244).  Era  la  manera  de  hablar  entonces 
de  los  pecados  capitales  (soberbia,  ira,  envidia,  etc.),  y la  que  usan  también 
los  Directorios  y Ejer citatorios  (cfr.  J.  Calveras,  La  fealdad  de  cada  peca- 
do mortal  cometido,  Manr.,  24  [1952],  pp.  177-181).  Y como  último  dato  his- 
tórico — que  subraya  la  unidad  de  los  temas  de  los  Ejercicios,  sobre  todo  en 
sus  grandes  meditaciones  estructurales — digamos  que  la  tradición  monásti- 
ca reducía  los  pecados  capitales  a dos  grandes  grupos:  el  uno,  formado  por 
los  seis  pecados  más  comunes,  y que  eran  tales  que  quien  tenía  uno,  tenía 
los  demás  — entre  los  cuales  los  monjes  subrayaban  la  importancia  que  para 
ellos  tenía  la  gula — ; y el  otro  grupo,  formado  por  el  vano  honor  y la  so- 
berbia, en  los  cuales  venían  a parar,  como  a término  inevitable,  todos  los 
otros  vicios  o pecados  capitales  (cfr.  Casiano,  Collationes  Patrum,  Coll.  V, 
cap.  10).  Como  se  ve,  los  pecados  capitales  {Ejercicios,  nn.  57  y 244)  vienen 
a reducirse  a los  tres  lemas  de  la  Bandera  de  Satanás:  codicia  de  riqueza 
— en  lugar  de  la  gula,  vicio  más  propio  de  monjes  solitarios,  entregados  al 
ayuno — , vano  honor  y soberbia  {ibidem,  n.  142) . Por  lo  que  se  ve  que  la 
originalidad  de  San  Ignacio  no  está  en  las  grandes  ideas,  que  suelen  ser 
patrimonio  común  de  la  tradición  espiritual  de  la  Iglesia,  sino  en  su  pre- 
sentación teológica. 

Como  la  tuvo,  para  poner  un  ejemplo  contemporáneo  a San  Ignacio, 
en  el  caso  de  la  misma  Santa  Teresa:  la  gracia  que  recibió,  en  una  visión, 
de  ver  el  lugar  del  infierno  que  tenía  merecido  {Vida,  c.  32),  no  por  peca- 
dos mortales  — o veniales — actuales,  sino  por  una  imperfección  o afición 
desordenada  al  trato  con  otras  personas  {ibidem,  c.  24). 

*8  Ejemplo  de  esto  es  Santa  Teresa  del  Niño  Jesús,  cuando  reconoce, 
como  su  pecado  capital,  el  infantilismo  (cfr.  J.  Rimaud,  Sur  la  conversión 
de  S.  Thérése  de  Lisieux,  Christus  [1958],  n.  17,  p.  131;  y también  Ciencia 
y Fe,  14  [1958],  pp.  138-139).  Diríamos,  pues,  que  habría  dos  caminos  para 
asegurar  la  experiencia  de  sentirse  salvado  por  Cristo,  con  una  gracia  sea 
de  perdón  sea  preveniente:  el  primero,  más  especulativo,  basado  en  lo  que 
la  revelación  nos  dice  de  la  imposibilidad  de  evitar,  por  largo  tiempo,  el 
pecado,  sin  una  ayuda  especial  de  Dios  (cfr.  J.  Rambaldi,  Pedir  crescido  e 
intenso  dolor,  Greg.,  37  [1958],  p.  517) ; y otro,  más  práctico  — y que  se  en- 
cuentra en  toda  la  tradición  espiritual,  y que  siguió  San  Ignacio  en  sus 
Ejercicios — , y que  consiste  en  el  conocimiento  del  propio  pecado  capital, 
y de  toda  su  malicia  {Ejercicios,  n.  57)  y virulencia  {ibidem,  n.  58). 
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su  importancia  teológica,  por  muchos  comentaristas — volvamos  al  te- 
ma de  la  unidad  temática  de  todos  los  Ejercicios. 

Dijimos  ya  que  esa  unidad  la  da  el  misterio  de  Cristo,  “el  mismo 
ayer,  hoy  y por  todos  los  siglos”  (Hebreos,  XIII,  8) : o sea,  el  Cristo 
pre-existente  (en  el  Principio  y Fundamento),  como  objetivo  de  toda 
la  creación  el  Cristo  histórico  (desde  la  Encarnación  hasta  la  Ascen- 
sión), y el  Cristo  eterno,  presente  en  todas  las  horas  de  oración  (desde 
la  Tercera  Adición,  hasta  la  Contemplación  para  alcanzar  amor). 

Y la  unidad  de  esta  imagen  de  Cristo  se  logra,  tanto  por  el  uso 
oportuno  de  los  documentos  temáticos  que  hemos  llamado  antes  históri- 
cos (o  sea,  los  de  la  revelación  pública,  contenida  en  las  Sagradas  Escri- 
turas, de  las  que  hace  abundante  uso  S.  Ignacio  en  sus  Ejei-cicios) 
cuanto  por  los  documentos  temáticos  que  hemos  llamado  estructura- 
les 50. 

Existe  pues,  por  así  decirlo,  una  concentración  de  verdades  que 
se  refieren  a Cristo,  desde  la  revelación  del  plan  eterno  de  Dios  en 
sus  grandes  líneas  — creación,  redención.  Iglesia,  escatología — hasta 
los  detalles  de  su  realización  en  el  tiempo;  y,  como  condiciones  de  esa 
concentración,  una  selección  y un  orden  de  verdades,  que  le  dan  una 
eficacia  peculiar,  que  se  manifiesta  sobre  todo  en  mociones  — consola- 
ciones o desolaciones,  y variedad  de  espíritus — que  son  el  objeto 
sobre  el  cual  versa  el  discernimiento  de  espíritus. 


Antes  y! o después  del  pecado,  poco  importa:  como  dijimos  en  otra 
ocasión,  lo  esencial  del  Principio  y Fundamento  sería  la  idea  — teológica  y 
a la  vez  espiritual — de  la  grandeza  sin  parangón  de  Cristo;  mientras  que 
nos  parece  solamente  teológica  — o sea,  importante  para  la  historia  de  la 
teología — la  discusión  sobre  los  planes  de  Dios,  antes  y después  del  pecado 
(cfr.  M.  A.  Fiorito,  Cristocentrismo  del  Principio  y Fundamento  de  San 
Ignacio,  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  15-18). 

50  No  queremos  con  eso  decir  que  la  historia  evangélica  no  tenga  ningu- 
na estructura  teológica:  a propósito  de  una  parte  del  Evayigelio  de  la  In- 
fancia, lo  ha  estudiado  con  mucha  competencia  y acopio  de  material  R.  Lau- 
rcntin,  en  Structure  et  Théologie  de  Imc,  I-II  (Gabalda,  Paris,  1957).  Más 
aún,  nosotros  pensamos  que  San  Ignacio  ha  aprendido,  meditando  los  Evan- 
gelios, a estructurar  la  historia  de  salvación,  respetando  siempre  — como 
los  mismos  Evangelistas — el  “fundamento  verdadero  de  la  historia”  (cfr. 
Midrash  bíblico  y reflexión  ignaciana.  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  541-644; 
ibidem,  p.  646).  Y por  eso  pensamos  que  sólo  una  falta  de  experiencia  y de 
sensibilidad  espiritual  — o sea,  una  falta  de  discreción — ha  podido  llevar  a 
ciertos  exegetas  modernos  — inmaduros  espiritualmente  en  su  especializa- 
ción — a debilitar  el  valor  histórico  del  testimonio  evangélico,  sacrificándolo 
a la  estructura  teológica  del  Evangelista,  siendo  así  que  ambos  elementos 
coexisten  en  la  experiencia  espiritual  de  los  santos  y — por  tanto — con 
mayor  razón  pueden  coexistir  en  loa  Apóstoles,  testigos  de  los  mismos  he- 
chos y no  meros  contemplativos. 
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Pues  bien,  éstas  son  precisamente  las  características  temáticas 
de  la  teología  que  se  suele  llamar  kerigmática 

Y por  eso  podemos  decir  que  los  Ejercicios  de  San  Ignacio  son, 
en  sus  temas,  una  teología  kerigmática  del  discernimiento  de  espíritus, 

Y su  contenido  material,  seria  el  kerigma  ignaciano. 

Y S.  Ignacio,  por  tanto,  un  teólogo  kerigmático. 


« « « 

Se  nos  podria  tal  vez  objetar  que  todos  esos  documentos  temáticos, 
que  nos  han  servido  de  base  para  hablar  de  una  teología  kerigmática 
del  discernimiento  de  espíritus,  no  pertenecen  propiam.ente  al  discer- 
nimiento de  los  espíritus,  sino  a los  Ejercicios  en  general.  Y la  objec- 
ción  podría  apoyarse  en  la  costumbre  de  los  comentaristas  de  los 
Ejercicios  que,  al  llegar  al  tema  del  discernimiento,  se  limitan  a co- 
mentar sus  reglas  de  discreción  y sus  modos  de  elección,  sin  parar 
mayormente  mientes  en  los  temas  de  meditación. 

Responderíamos  que  no  nos  interesa  ahora  lo  que  suelen  hacer 
los  comentaristas,  salvo  excepciones  dignas  de  atención  sino  lo  que  ha 
hecho  el  mismo  S.  Ignacio:  y éste  le  daba  tanta  importancia  a los 
temas  de  oración  que,  respecto  de  ellos,  exigía  una  peculiar  fidelidad 
al  director  de  los  Ejercicios  {Ejercicios,  nn.  2 y 20,  donde  habla  del 
fundamento  verdadero  de  la  historia,  y del  dar  “todos  los  ejercicios 
espirituales  por  la  misma  orden  que  proceden”) ; y esta  fidelidad  la 
exigía  precisamente  para  poder  contar  con  que  se  darían  mociones  en 
el  ejercitante  (de  modo  que,  si  no  las  hubiere,  la  razón  habría  que 
buscarla  en  el  mismo  ejercitante  y no  en  su  director.  Anotación  6). 

Además,  supuesta  la  distinción  arriba  hecha  entre  documentos 
temáticos  históricos  y estructurales,  aunque  S.  Ignacio  daba  cierta 
libertad  acerca  de  los  primeros  {Ejercicios,  nn.  162,  209,  226),  y él 


Cfr.  M.  Ramsauer,  Análisis  de  la  enseñanza  kerigmática,  Kyrios,  2 
(1959),  pp.  92-94;  y cualquiera  de  los  estudios  modernos  sobre  catequesis  o 
predicación  kerigmáticas  (ya  que,  como  dijimos  en  la  nota  23,  no  queremos 
entrar  en  la  controvertida  oposición  entre  teologia  especulativa  en  general, 
y teologia  kerigmática). 

Orígenes,  por  ejemplo,  el  gran  teorizador  de  la  experiencia  mona- 
cal del  discernimiento  de  espíritus,  le  daba  gran  importancia  a los  temas 
teológicos,  como  base  teórica  — en  el  sentido  griego  del  término — de  la 
práctica  del  discernimiento  de  espíritus  (cfr.  F.  Marty,  Le  discemement  des 
esprits  dans  le  “Peri  Archon”  d’Origéne,  RAM.,  34  [1958],  pp.  266-271). 
Y el  Dr.  Ortiz  — contemporáneo  y ejercitante  de  San  Ignacio — , también  se  la 
daba  en  las  Anotaciones  que  escribió  — junto  con  un  hermano  franciscano — 
sobre  las  reglas  de  discernir  y la  elección  por  el  segundo  tiempo  (cfr.  Mise. 
Com.,  25  [1956],  pp.  76  ss.),  donde  subraya  la  importancia  del  tema  o ke- 
rigma de  satanás  (véase  nuestras  notas  41  y 44). 
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mismo  se  !a  tomaba  (añadiendo,  al  fundamento  verdadero  de  la  his- 
toria — o sea,  al  sentido  literal  del  texto  evangélico  — detalles  piado- 
sos como  una  “ancila”  y un  buey,  ibídem,  n.  111),  es  evidente  que  im- 
pone sin  excepción  todos  y cada  uno  de  los  documentos  temáticos  es- 
tructurales, desde  el  Principio  y Fundamento  hasta  la  Contemplación 
para  alcanzar  amor 

Y,  por  eso,  son  sobre  todo  estos  documentos  estructurales  los  que 
consideramos,  desde  el  punto  de  vista  temático,  como  esenciales  para 
una  teología  kerigmática  del  discernimiento  de  espíritus,  según  San 
Ignacio. 

Y es  aquí  donde  se  expresa,  en  todo  su  vigor,  el  kerigma  ignacia- 
no,  su  mensaje  de  Cristo,  su  “evangelio”. 

Y si  por  algo  se  lo  ha  de  considerar  como  un  teólogo,  es  por  este 
kerigma,  que  abarca  desde  el  Principio  y Fundamento  hasta  la  Con- 
templación para  alcanzar  amor,  con  una  multitud  de  meditaciones,  de 
contemplaciones,  y hasta  detalles  kerigmáticos  en  extremo  originales. 

Pero  no  podemos,  en  este  momento,  entrar  en  detalles:  nos  falta 
todavía  reflexionar  sobre  los  otros  dos  tipos  de  documentos,  los  nor- 
mativos y los  prácticos  que,  junto  con  los  documentos  temáticos,  for- 
man toda  la  teología  kerigmática  del  discernimiento  de  espíritus  de 
S.  Ignacio.  Es  lo  que  haremos  a continuación,  tratando  siempre  de  sal- 
var la  unidad  intrínseca  a cada  grupo  de  documentos,  y la  que  un  grupo 
tiene  con  otro,  para  salvar  la  unidad  kerigmática  de  todos  los  Ejercicios. 

Y como  los  documentos  normativos  tienen  conexión  más  directa  con 
los  documentos  temáticos  que  acabamos  de  ver,  sigamos  con  ellos. 

2.  Documentos  normativos  del  discernimiento  de  espíritus 

Podemos  ser  más  breves  en  la  exposición  de  estos  documentos, 
pox'que  los  comentaristas  suelen  ser  más  amplios  en  los  mismos  *®. 

Y porque  queremos  ser  más  bi'eves,  nos  valdremos  nuevamente  de 


El  fundamento  verdadero  de  la  historia  no  es  un  modismo  ignacia- 
no,  sino  un  tecnicismo  teológico  de  su  tiempo,  con  el  que  se  referían  los  auto- 
res a un  sentido  de  la  Sagrada  Escritura,  como  punto  de  partida  de  todos 
los  otros  sentidos  (cfr.  H.  de  Lubac,  Exégése  médieval,  I partie  [Aubier, 
Paris,  1959],  pp.  436-439). 

Supuesto  que  se  trate  de  los  Ejercicios  verdaderos,  o sea  de  elección: 
y por  eso,  cuando  se  trata  de  personas  aptas  para  la  elección,  aunque  ad- 
mite que  se  les  vayan  dando  los  Ejercicios  en  más  tiempo  (Anotación  19, 
donde  se  nota  que  permite  dar,  en  tres  días  — a razón  de  hora  y media  por 
día — lo  mismo  que  en  el  mes  de  Ejercicios  se  da  en  una  hora  de  oración), 
no  cede  un  ápice  en  los  temas,  ni  en  el  orden  de  los  mismos  (ibidem,  y 
Anotación  20). 

Cfr.  J.  Clemence,  Le  discernement  des  esprits,  RAM,  27  (1961),  pp. 
347-376;  28  (1962),  pp.  64-81. 
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un  esquema  (similar  al  encontrado  en  la  exposición  de  los  documentos 
temáticos)  que  consiste  en  distinguir  entre  normas  o reglas  de  discer- 
nir propiamente  dichas,  y estructura  kerigmática  de  las  mismas:  las 
primeras,  serían  más  tradicionales  y se  encontrarían  con  facilidad  en 
otros  autores  espirituales;  mientras  que  la  estructura  de  las  mismas 
sería,  en  S.  Ignacio,  más  original  y personal. 

a.  Normas  o reglas  de  discernimiento',  tales  son  ,además  de  las 
que  llevan  expresamente  este  título  {Ejercicios,  nn.  313-336),  las  que 
sirven  para  discernir  en  casos  concretos.  O sea,  las  de  distribuir  limos- 
nas (ibídem,  nn.  337-344),  las  de  entender  escrúpidos  {ibídem,  nn.  345- 
351,  las  de  ordenarse  en  el  comer  {ibídem,  nn.  210-217),  las  de  la  peni- 
tencia {ibídem,  nn.  82-90),  y las  reglas  — que  abarcan  más  de  un 
caso — para  el  sentido  verdadero  que  en  la  Iglesia  militante  debe- 
mos tener  {ibídem,  nn.  352-370).  Y conste  que,  por  razones  de  breve- 
dad, no  nos  detenemos  en  recoger  todos  los  detalles  de  discreción  que, 
“ex  abundantia  cordis”,  ha  diseminado  S.  Ignacio  por  todas  las  pági- 
nas del  libro  de  los  Ejercicios  — y aún  de  las  Constituciones  y Cartas — 
porque  todos  esos  detalles  se  hallan,  de  una  manera  u otra,  contenidos 
en  las  reglas  ya  mencionadas.  Y pasamos  de  inmediato  a la  estructura 
kerigmática  de  todas  estas  reglas  de  discernimiento. 

b.  Estructura  kerigmática  de  las  reglas  de  discernir:  o sea,  las 
condiciones  (subjetivas  u objetivas,  como  enseguida  veremos)  que 
condicionan  el  uso  de  tales  reglas,  y que  se  expresan  — como  sucedía 
en  la  estructura  kerigmática  de  los  temas  de  oración — de  una  manera 
típicamente  ignaciana. 

Porque  si  bien  las  i’eglas,  como  dijimos  antes,  se  encuentran  expre- 
sadas — a veces  textualmente — en  otros  autores  en  cambio  estas 
condiciones  — al  menos  en  su  última  expresión — son  originales  de 
S.  Ignacio,  y — en  este  sentido — kerigmáticas. 

Y siendo  nuestro  objetivo  señalar  con  detención  todo  lo  que  pueda 
haber  de  kerigmático  en  el  discernimiento  de  espíritus  de  S.  Ignacio, 
vamos  a detenernos  un  poco  más  en  la  exposición  de  estas  condiciones. 

Como  insinuamos  antes,  son  fundamentalmente  dos : una,  más 
subjetiva,  que  se  expresa  en  los  tiempos  de  elección;  y otra,  más  obje- 
tiva, que  se  expresa  en  la  materia  de  la  elección. 

Veámoslo  por  separado. 

1.  Tiempos  de  elección,  como  estructura  kerigmática  de  las  reglas 
de  discernir  espíritus:  como  sabemos,  estos  tiempos  son  tres,  gradua- 
dos desde  un  máximo  de  evidencia  de  la  acción  de  Dios  {primer  tiem- 
po, Ejercicios,  n.  175),  hasta  un  mínimo  de  esa  evidencia  {tercer 


Cfr.  H.  Rahner,  o.c.  en  nota  21,  insiste  sobre  todo  en  la  similitud  de 
las  reglas  ignacianas,  con  las  de  la  tradición  de  otros  hombres  de  Iglesia. 
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tiempo,  ibídem,  n.  177),  pasando  por  un  tiempo  intermedio,  en  que  la 
acción  de  Dios  se  mediatiza  y a la  vez  se  manifiesta  con  suficiente  cla- 
ridad a través  de  la  variedad  de  los  espíritus  {segundo  tiempo,  ibí- 
dem, n.  176). 

Téngase  en  cuenta  que  la  acción  del  Señor  se  da,  no  sólo  en  el 
primer  tiempo  (por  sí  mismo)  y en  el  segundo  (por  los  espíritus), 
sino  también  en  el  tercer  tiempo.  La  diferencia  es  que  esta  acción,  en 
este  último  tiempo,  se  manifiesta  especialmente  en  la  tranquilidad  con 
que  el  alma  puede  usar  de  sus  potencias  naturales  {Ejercicios,  n.  177) : 
es  una  gracia,  no  solamente  el  tener  tales  potencias  {ibídem,  n.  234,  en 
la  oblación  que  cierra  este  punto  de  la  Contemplación  para  alcanzar 
amor),  sino  también  el  que  la  inteligencia  pueda  “discurrir  y racio- 
cinar” sin  que  las  pasiones  interfieran  o el  mal  espíritu  se  inmiscuya 
{ibídem,  n.  182) ; así  como  es  también  una  gracia  que  la  voluntad 
pueda  sentir  sus  propias  inclinaciones  {ibídem,  n.  184)  sin  confusión 
ni  variedad  desconcertante.  Y por  eso  la  experiencia  del  tercer  tiempo 
la  solía  expresar  S.  Ignacio  con  la  sugestiva  frase  de  la  razón  en  el 
Señor  nuestro 

Pero  dejemos  las  diferencias  y similitudes  de  los  tres  tiempos,  y 
vengamos  a sus  relaciones,  para  poder  descubrir  su  unidad  kerigmática. 

El  primer  tiempo  es  como  el  ideal  teórico  de  elección  ignaciana: 
los  demás  tiempos,  de  una  manera  o de  otra,  se  basan  en  el  primero,  sea 
porque  el  Señor  termina  dando  una  experiencia  de  primer  tiempo  — al 
menos  en  un  grado  mínimo — , sea  porque  las  reglas  y modos  de  elec- 
ción, que  se  usan  en  el  segundo  o tercer  tiempo,  han  sido  redactadas 
originariamente  en  una  experiencia  de  primer  tiempo,  y por  eso  han 
sido  aceptadas  por  la  tradición  posterior 


La  frase  en  el  Señor  nuestro,  es  típicamente  ignaciana,  precisamen- 
te cuando  se  refiere  al  uso  de  la  razón  en  la  acción  sobrenatural  {passim 
en  las  Constituciones) ; y,  a nuestro  juicio,  no  es  mero  ripio  en  el  lenguaje 
ignaciano,  sino  manifestación  de  su  aprecio  por  el  tercer  tiempo  de  elec- 
ción, durante  el  cual  la  gracia  del  Señor  está  en  acción,  aunque  no  como  en 
el  segundo  o en  el  primer  tiempo.  Dejamos,  para  otra  ocasión  más  a pro- 
pósito, entrar  en  este  tema  particular.  Añadamos  con  todo  que,  aunque  San 
Ignacio  habla  de  tres  tiempos,  y los  define  conceptualmente  como  esencial- 
mente distintos,  en  la  práctica  no  siempre  se  podrá  estar  seguro  del  tiempo 
en  que  uno  está:  hay  momentos  de  experiencia  espiritual  que  parecen  ser,  o 
bien  primer  tiempo,  o bien  un  grado  elevado  del  segundo;  así  como  en  otros 
momentos  el  tercer  tiempo  se  convierte  suavemente  en  un  segundo  tiempo. . . 
Aquí  es  donde  más  se  necesita  la  experiencia  del  director,  que  sepa  usar  la 
técnica  oportuna  para  asegurar  prácticamente  la  elección,  sin  necesidad  de 
salir  de  la  duda  teórica. 

Esta  reducción  del  segundo  o tercer  tiempo  al  primero,  es  la  que 
hemos  tratado  de  explicar  en  la  parte  anterior  de  este  mismo  trabajo,  al 
oponer,  a la  doctrina  de  Rahner,  que  habla  de  una  reducción  personal  en 
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El  segundo  tiempo  parece  gozar  de  las  preferencias  prácticas  de 
S.  Ignacio,  tanto  por  ser  “asaz  claro”  {Ejercicios,  n.  176),  como  por 
ser  ordinario  en  los  Ejercicios  (ibidem,  n.  6). 

Finalmente,  el  tercer  tiempo,  aunque  prácticamente  distinto  de 
los  otros  dos,  está  orientado  a ellos:  o sea,  está  concebido,  por  S.  Igna- 
cio, como  para  ser  confirmado  por  alguno  de  los  otros  dos  tiempos. 

Los  comentaristas  de  S.  Ignacio  suelen  tratar  de  la  elección  sin 
tener  en  cuenta,  como  parte  esencial  de  la  misma,  la  confirmación',  ya 
hemos  notado  antes  — aunque  un  poco  de  paso — que  la  etapa  de  la 
elección  no  termina  hasta  que  se  ha  logrado  su  confirmación;  y hemos 
dado  las  razones,  sea  documentales  — en  el  mismo  libro  de  los  Ejerci- 
cios— sea  experimentales  — en  los  otros  escritos  más  personales  de 
S.  Ignacio — de  tal  concepción  de  la  elección.  Añadamos  ahora  que 
una  confirmación  del  tercer  tiempo  sólo  puede  ser  — de  una  manera  o 
de  otra,  que  todavía  nos  falta  explicar — una  gracia  de  primero  o de 
segundo  tiempo. 

Por  eso  tiene  tanta  importancia,  en  este  tercer  tiempo,  el  uso  de 
las  técnicas  o prácticas  de  las  que  enseguida  hablaremos  y que,  o bien 
acompañan  {Ejercicios,  nn.  181,  185-187),  o bien  coronan  el  tercer 
tiempo  {ibídem,  nn.  183  y 188) : estas  técnicas  o prácticas  están  hechas 
para  poder  sentir,  sea  en  las  razones  sea  en  las  inclinaciones,  que  unas 
y otras  son  de  Dios,  y sólo  de  Él  {ibídem,  nn.  180  y 184). 

Y tiene  aún  mayor  importancia  notar  que,  para  S.  Ignacio,  es 
posible  una  doble  confirmación:  la  una,  positiva,  de  la  que  todos  sus 
, comentaristas  hablan;  y la  otra,  negativa  o interpretativa,  y que  ha 
j quedado  un  tanto  olvidada  en  la  tradición  posterior  a la  primera  gene- 
ración. Por  eso,  expliquemos  mejor  esta  segunda  confirmación  — que 
hemos  llamado  negativa  o interpretativa — , supuesto  que  la  primera 
es  más  conocida,  pues  consiste  en  una  paz  que  se  siente  como  venida 
'•  del  Señor,  que  así  manifiesta  positivamente  su  aceptación  de  la  elección. 

Diríamos  por  de  pronto  que  ese  segundo  modo  de  confirmación  es 
K-  también  una  “paz”,  pero  es  un  paz  que  no  consiste  — como  el  primer 
a modo  de  confirmación,  que  por  eso  llamamos  positivo — en  una  nueva 
1 experiencia,  añadida  a la  de  la  elección,  sino  que  se  reduce  a una 
^.1  ausencia  de  experiencia  negativa:  es  decir,  no  se  siente  que  el  Señor 
¡,^1  rechace  la  elección  — a pesar  de  que  se  le  da  tiempo,  y se  le  pide 
t. : instantemente  que  lo  haga,  si  no  fuera  de  su  agrado  {Ejercicios,  nn.  183 

ps 

r J 

i * cada  ejercitante,  nuestra  concepción  de  la  certeza  respectiva,  con  la  que  usa- 
mos las  reglas  de  discernir  {segundo  tiempo)  y los  modos  de  elección  (del 
tercer  tiempo),  que  encontramos  redactados  en  la  tradición  de  la  Iglesia; 
, jj  reglas  y modos  que,  como  entonces  dijimos,  encuentran  su  fuerza  en  una 
/ 4 experiencia  de  primer  tiempo  de  un  hombre  de  Iglesia. 
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y 188)  — ; y este  silencio  del  Señor  se  lo  interpreta  como  una  confirma- 
ción (y  por  eso  llamamos,  a esta  confirmación,  negativa  o interpreta- 
tiva), porque  se  confía  en  que,  si  no  le  agradare  tal  elección  — des- 
pués de  ver  al  ejercitante  hacer  todo  lo  que  estaba  en  su  mano,  para 
elegir  bien — lo  manifestaría  de  alguna  manera  sensible 

Diríamos  pues  que,  así  como  el  tiempo  tranquilo  de  elección  — o 
tercer  tiempo — es  una  gi’acia  del  Señor  (como  vimos  antes,  y lo  expli- 
camos), así  también  lo  es  esta  confirmación  tranquila  que  acabamos 
de  explicar  y que,  como  toda  gracia,  por  mínima  que  sea  comparada 
con  otras,  es  en  sí  una  gran  gracia. 

Y,  por  esta  gracia,  el  tercer  tiempo  viene  a reducirse  por  lo  me- 
nos a un  segundo  tiempo  interpretativo ; y es  un  meritorio  ejercicio  de 
fe  y de  confianza  en  el  Señor,  no  menos  meritorio  que  un  segundo  o un 
primer  tiempo. 


Por  eso  dijimos  al  principio  de  este  párrago  que,  desde  el  punto 
de  vista  kerigmático  — o sea,  en  una  teología  de  la  gracia  que  no  hace 
comparaciones  teóricas,  siempre  odiosas,  entre  la  gracia  de  uno  y la 
gracia  de  otro  ejei'citante — todos  los  tiempos  de  elección,  si  se  los 
considera  junto  con  su  respectiva  confirmación,  tienen,  como  tiempo 
de  gracia,  una  profunda  unidad  kerigmática. 

Hasta  aquí  lo  que,  desde  el  punto  de  vista  kerigmático  — y como 
reflexión  teológica  sobre  la  acción  de  Señor  en  cada  ejercitante,  en 
cualquiera  de  los  tres  tiempos  de  elección — nos  interesaba  decir,  para 
hacer  ver  la  unidad  kerigmática  que  existe  entre  el  tema  único  de  los 
Ejercicios  — el  misterio  de  Cristo — y el  tiempo  de  elección  y confir- 
mación, como  acción  del  mismo  Cristo,  única  en  el  fondo,  aunque  se 
manifieste  durante  los  Ejercicios  de  tan  diversas  manei-as. 

Digámoslo  una  vez  más:  los  documentos  temáticos  de  los  Ejerci- 
cios, son  inseparables  de  los  normativos,  y éstos  de  aquéllos;  y todos 
forman  un  único  kerigma,  una  única  teología  kerigmática  del  discer- 
nimiento de  espíritus. 

Nos  falta  ver  lo  mismo  en  la  otra  condición  — la  objetiva — de 
la  elección,  que  es  su  materia,  después  de  haberlo  visto  en  las  condicio- 
nes subjetivas  de  la  misma,  o tiempos  de  elección. 

2.  Materia  de  elección,  como  estructura  kerigmática  de  las  reglas 


Sería,  esta  confirmación  negativa  o interpretativa,  muy  similar  al 
argumento  del  silencio,  usado  en  teología  para  probar  la  tradicionalidad  de 
una  sentencia  teológica  acerca  de  la  cual  no  se  encuentra  tradición  en  con- 
trario: en  ambos  casos,  se  supone  que  debiera  haber  contradicción;  y se 
aplica  el  principio  forense  “qui  tacet,  consentiré  videtur”.  Acerca  del  argu 
mentó  del  silencio  de  la  tradición,  véase  cualquier  manual  teológico;  y acercí 
de  su  aplicación  al  momento  que  estamos  comentando  de  los  Ejercicios,  véan 
se  las  ya  mencionadas  notas  del  Dr.  Ortiz  (o.c.  en  nota  62,  pp.  104-106). 
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de  discernir  espíritus : como  sabemos,  esta  materia  es,  en  general,  in- 
diferente o buena  en  sí  “y  que  milite  dentro  de  la  sancta  Iglesia  hie- 
rárquica”  (Ejercicios,  n.  170  y passim). 

Pero  no  basta,  para  la  elección  — y mucho  menos  para  la  reforma — 
esta  orientación  general,  sino  que,  para  la  práctica  de  cada  ejercitan- 
te, hay  que  poner  otra  condición  más  personal  a la  materia  de  la  elec- 
ción: y esta  condición  es  que  el  ejercitante  debe  esta  dispuesto  a revi- 
sar toda  situación  de  hecho  en  que  se  encuentre,  habiendo  llegado  a 
ella  “no  pura  y debidamente  por  amor  de  Dios”  (Ejercicios,  nn.  150, 
174  y passim). 

De  modo  que,  si  la  primera  condición  de  la  materia  es  su  indife- 
rencia genérica,  la  segunda  condición  sería  — por  así  decirlo — su 
radicaUdad  personal : así  como  la  Primera  semana,  o preparación  re- 
mota de  la  elección,  se  llevó  hasta  la  raíz  de  uno  mismo,  que  es  su 
propio  pecado  capital;  y así  como  la  segunda  etapa,  de  preparación 
próxima  a la  elección,  se  llevó  hasta  la  raíz  de  la  exigencia  o bandera 
de  Cristo,  que  es  la  cruz;  así  también  la  elección  — o reforma — hay 
que  llevarla  hasta  la  raíz  del  propio  estado  actual  de  vida. 

Para  ser  más  exactos,  diríamos  pues  que  la  indiferencia  es  una 
condición  genérica  de  la  materia  de  la  elección  — no  se  elige  si  se  va 
a pecar  o no — , que  señala  el  ámbito  dentro  del  cual  se  elige;  mientras 
que  la  radicalidad  es  una  actitud  subjetiva  que  le  permite  a cada  ejer- 
citante elegir,  por  así  decirlo,  la  materia  concreta  acerca  de  la  cual 
va  a hacer  la  elección.  Porque,  de  hecho,  son  demasiadas  las  cosas  in- 
diferentes — “todas  las  casos  creadas,  en  todo  lo  que ...  no  le  está 
prohibido”  (Ejercicios,  n.  23) — como  para  que  un  ejercitante,  en 
sólo  unos  Ejercicios  — por  más  que  duren  treinta  días — llegue  a 
recorrerlas  todas,  para  elegir,  tomar  unas  y dejar  otras  De  modo 
que,  en  cada  uno  de  los  Ejei’cicios,  cada  ejercitante  debe  encontrar  su 


Esta  es  la  razón  teológica  de  la  repetición  de  los  Ejercicios:  San  Ig- 
nacio tal  vez  los  concibió,  al  principio,  como  una  práctica  para  una  o a lo 
más  dos  veces  en  la  vida  (de  hecho,  en  las  Constituciones,  impone  los  Ejer- 
cicios al  principio  de  la  formaci6n,  como  prueba  del  noviciado,  y al  fin,  ter- 
cera y última  probación,  en  la  llamada  “schola  affectus”)  ; pero  la  experien- 
cia de  la  Compañía  trascendió  al  mismo  Santo  Fundador,  y hoy  se  practican 
en  ella  todos  los  años,  y por  espacio  de  ocho  a diez  días.  En  cuanto  a la 
historia  de  esta  evolución  en  la  práctica  de  los  Ejercicios,  cfr.  I.  Iparragui- 
rre.  Historia  de  los  Ejercicios,  vol.  II  (Inst.  Hist.  S.  I.,  Roma,  1955),  pp, 
305-320.  Pero  la  razón  teológica  de  esta  evolución  sería,  como  insinuamos,  la 
dialéctica  inmanente  a la  indiferencia  absoluta  del  Principio  y Fundamento 
y las  grandes  meditaciones  estructurales  (Rey  Eternal,  Dos  Banderas,  etc.), 
y la  necesidad  de  ir  cada  vez  a la  raíz  concreta  de  la  situación  personal 
(cfr.  Imitación  de  Cristo,  libro  I,  c.  11:  “si  cada  año  desarraigáramos  un 
vicio,  presto  seríamos  perfectos”) . 
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‘propia  y actual  'materia  de  elección ; y esto  lo  logra  gracias  a la  actitud 
radical  que  le  hace  tomar  S.  Ignacio,  como  estructura  kerigmática  de  la 
elección  concreta  y actual. 

Expliquemos  mejor  lo  que  acabamos  de  decir:  el  que  esa  actitud 
sea  estructural  — es  decir,  como  una  co'ndicióri  sine  qua  rion  de  la 
elección  de  la  'materia  concreta  y act'ual — es  fácil  de  entender,  porque 
es  la  actitud  que  S.  Ignacio  llama  de  Tercer  Binario  {Ejercicios, 
n.  155),  tan  radical  que  no  pone  limites,  ni  de  tiempo  {Primer  bina- 
rio, ibídem,  n.  153)  ni  de  medios  {Segundo  Binario,  ibídem,  n.  154), 
a la  voluntad  del  Señor,  cualquiera  ésta  sea,  y cualquiera  sea  la  ma- 
teria sobre  la  que  en  estos  Ejercicios  se  concrete. 

Sólo  nos  faltaría  pues  explicar  por  qué  la  llamamos,  a esa  acti- 
tud radical,  kerigmática  — o sea,  parte  esencial  del  kerigma  ignacia- 
no,  e inseparable  del  mismo — , como  lo  hicimos  con  anterioridad  res- 
pecto de  los  tiempos  de  elección. 

Por  de  pronto,  esa  radicalidad  está  íntimamente  unida  a la  i'ndi- 
ferencia,  y no  es  sino  su  complemento  práctico:  como  dijimos,  con 
sólo  la  indiferencia,  el  ámbito  de  la  'materia  de  elección  sería  dema- 
siado amplio,  y no  se  podría  hacer  prácticamente  ni  elección  ni  re- 
forma; y la  indiferencia  está  ciertamente  relacionada  con  los  temas 
kerigmáticos  ya  expuestos,  al  explicar  la  primera  etapa  de  la  elec- 
ción o etapa  de  preparación  remota  que  va  desde  el  Principio  y Fun- 
damento hasta  el  Rey  Eternal,  y que  es  el  fundamento  temático  de 
la  indiferencia  absoluta,  que  evidentemente  se  basa  en  el  dominio 
absoluto  de  Cristo,  “Rey  Eterno  y Señor  universal”  (Ejercicios, 
n.  97),  quien  “de  Creador  es  venido  a hacerse  hombre,  y de  vida 
eterna  a muerte  temoral,  y así  a morir  por  mis  pecados"  {ibídem,  n.  53). 

Pero,  además,  la  misma  radicalidad  de  la  elección  o reforma  per- 
sonal y actual,  es  lo  que  se  proclama  — kerigmáticamente,  por  así  de- 
cirlo, ya  que  el  kerigma  es  siempre  una  verdad  que  se  proclama  triun- 
falmente— en  la  segunda  etapa,  de  preparación  próxima  de  la  elección 
que,  como  vimos  a su  tiempo,  perfecciona  la  imagen  de  Cristo  — pre- 
sentada en  la  primera  etapa  — y explícita  sus  exigencias  radicales 
concretan,  cuales  lo  son  la  cruz,  y “todas  injurias,  todo  vituperio  y toda 
pobreza,  así  actual  como  espiritual”  en  la  medida  en  que  el  Señor  lo 
pida  en  concreto  a cada  ejercitante  {Ejercicios,  n.  98). 

De  modo  que  la  indiferencia,  con  su  complemento  que  es  la  radica- 
lidad del  examen  del  propio  estado  actual,  constituyen  la  estructura 

Téngase  en  cuenta  que,  según  los  directorios  más  primitivos  y según 
el  mismo  Directorio  oficial,  estas  exigencias  radicales  lo  son  para  todo  cris- 
tiano, y no  meramente  para  quien  elige  estado  religioso  o sacerdotal:  así  lo 
indican  los  Directorios  de  Polanco,  Miró,  Cordeses,  etc.  (cfr,  MHSI,  Mon. 
Ign.  Dircct.,  2»  cdic.,  1966,  p.  393,  nota  92-93). 
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ignaciana  de  la  elección,  porque  la  hacen  posible;  y están  ambas  a dos 
tan  íntimamente  unidas  a los  temas  kerigmáticos  de  los  Ejercicios, 
que  forman  con  ellos  un  único  kerigma. 

Asi  preparado  por  los  temas  de  las  dos  etapas,  la  de  preparación 
remota  y de  preparación  próxima,  el  ejercitante  puede  entrar  en  la 
tercera  y última  etapa  de  la  misma  elección;  porque,  en  contacto  con 
los  temas  — propiamente  históricos — de  la  vida  de  Cristo,  desde  el 
Bautismo  a la  Ascensión,  esos  temas  ya  no  tendrán  para  él  un  sentido 
genérico  y ambiguo,  sino  que  significarán  un  constante  llamado  per- 
sonal a una  perfección  concreta,  cual  no  lo  sentirá  ningún  otro  ejerci- 
tante, por  más  que  medite  los  mismos  — si  se  los  considera  histórica 
y no  kerigmáticamente — misterios  de  la  Vida  de  Cristo  nuestro  Señor. 

Hemos  pues  explicado,  hasta  aquí,  tanto  los  documentos  temáti- 
cos como  los  normativos  del  discernimiento  de  espíritus;  y en  ambos 
grupos  de  documentos,  hemos  podido  señalar  documentos  históricos 
— evangélicos  los  unos,  y tradicionales  los  otros — y documentos  estruc- 
turales, siendo  estos  últimos  los  que  les  dan,  a los  primeros,  una  es- 
tructura kerigmática  que  hace  de  todos  ellos  una  única  teología  kerig- 
mática  del  discernimiento  de  espíritus. 

Nos  faltaría  ver  lo  mismo  a propósito  del  tercero  y último  grupo 
de  documentos  del  discernimiento  de  espíritus  en  el  libro  de  Ejerci- 
cios, y que  serían  los  que  hemos  llamado  prácticos. 


3.  Documentos  prácticos  del  discernimiento 

Como  los  documentos  anteriores,  también  éstos  se  pueden  dividir 
en  dos:  prácticas  o técnicas  de  elección,  y estructura  kerigmática  de 
las  mismas.  Veámoslo  por  separado,  pero  insistiendo  sobre  todo  en  lo 
kerigmática. 

a.  Prácticas  o técnicas  de  elección:  por  razones  de  brevedad,  va- 
mos a contentarnos  con  señalar  y explicar  dos,  más  características  de 
los  Ejercicios,  y que  son  las  que  llamaríamos  la  dialéctica  de  la  pe- 
tición y de  la  oblación,  y la  dialéctica  del  más  y del  menos. 

La  dialéctica  de  la  petición  y de  la  oblación,  se  nota  en  todas 
las  horas  de  oración,  pues  comienzan  con  una  petición  y terminan 
con  una  oblación  o coloquio,  con  la  peculiaridad  de  que  tienen  distinto 
contenido,  pues  siendo  de  ordinario  genérico  el  contenido  de  la  petición 
(gracia  de  hacer  bien  la  oración,  de  conocer  esto  o aquello,  etc.), 
el  contenido  del  coloquio  (Ejercicios,  nn.  54,  109  y passim)  y,  sobre 
todo,  el  de  la  oblación  final,  es  siempre  personal. 

Esta  dialéctica  se  acentúa  precisamente  en  las  oblaciones  de  las 
principales  meditaciones  estructurales,  como  las  del  Rey  Eternal  (Ejer- 
cicios, n.  98),  de  los  Binarios  y las  Maneras  de  humildad  (ibídem. 
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nn.  147,  156-157,  168,  199,  226),  donde  la  oblación  se  lleva  al  límite,  de 
modo  que  excede  toda  'petición  — ya  que  no  se  puede  pedir  con  se- 
guridad lo  que  se  duda  todavía  ser  voluntad  personal  del  Señor — , y 
se  convierte  en  una  entrega  absoluta,  sólo  condicionada  a una  vo- 
luntad concreta  del  Señor  que  todavía  no  se  conoce,  aunque  El  ya  la 
tenga  in  mente 

Y pasemos  ya  a la  dialéctica  del  más  y del  menos:  expresamente 
la  indica  S.  Ignacio  para  la  penitencia  (Ejercicios,  n.  89)  y para  el 
comer  (ibidem,  n.  213) ; pero  su  uso  se  puede  extender  a todo  lo  que, 
siendo  en  sí  indiferente  — no  prohibido — , está  a nuestro  alcance 
usarlo  más  o menos,  sin  todavía  saber  hasta  qué  punto  quiere  el 
Señor  que  lo  usemos. 

Similar  a esta  dialéctica  del  más  y del  menos,  es  la  dialéctica  del 
sí  y del  no,  que  cosistiría  en  comenzar  un  día  de  oración  con  un 
propósito,  y otro  día  con  el  propósito  contrario,  para  ver  cuándo  nos 
ayuda  más  el  Señor,  manifestando  así  mayor  conformidad  con  uno 
que  con  otro  propósito:  esta  dialéctica,  que  no  es  sino  una  combi- 
nación de  la  dialéctica  de  la  petición  y la  oblación,  con  la  del  más 
y del  menos,  la  indica  el  mismo  S.  Ignacio,  no  en  los  Ejercicios,  pero 
sí  en  el  Directorio  autógrafo,  al  tratar  de  la  elección  por  el  segundo 
tiempo:  “Se  podría  usar  de  presentar  un  día  a Dios  nuestro  Señor 
una  parte,  otro  día  otra,  como  sería  un  día  los  consejos  y otro  los 
preceptos;  y observar  adónde  le  da  más  señal  Dios  nuestro  Señor  de 
su  divina  voluntad,  como  quien  pi’esenta  diversos  manjares  a un 
príncipe,  y observa  cuál  de  ellos  le  agrada”  ®®. 

A veces,  por  experiencias  anteriores,  se  puede  conjeturar  a qué 
parte  se  podría  inclinar  Dios  nuestro  Señor;  y en  tal  caso  se  co- 
mienza por  tentar  por  esa  parte.  Pero  otras  veces  sucederá  que  no 
se  puede  conjeturar  nada  de  antemano;  y entonces  conviene  ir  al- 


Esta  dialéctica  es  profundamente  teológica,  e impresionó  al  mismo 
San  Agustín  quien,  en  sus  Confesiones  — a partir  del  libro  X — repetidamen- 
te la  expresó  en  la  sentida  frase:  “da  quod  jubes,  et  jube  quod  vis”  (y  que 
se  encuentra  también  en  Sta.  Teresa,  Vida,  c.  XIII,  n.  3).  En  el  fondo,  esta 
dialéctica  de  la  petición  y de  la  oblación,  es  una  manera  generosa  de  abrir- 
se a la  iniciativa  del  Señor,  confesando  que  toda  nuestra  colaboración  es,  en 
el  orden  sobrenatural,  una  iniciativa  gratuita  del  Señor;  y decimos  que  es 
una  manera  generosa,  porque,  siendo  una  confesión  de  la  libérrima  inicia- 
tiva del  Señor,  importa  un  riesgo  que  diversifica,  esa  confesión,  de  una  ac- 
titud quietista  condenable.  En  otros  términos,  la  dialéctica  de  la  naturor- 
leza  y de  la  gracia  es  aquí  llevada  al  límite,  y resuelta  en  un  modo  de  orar 
profundamente  teológico,  que  es  apenas  traducible  a otras  fórmulas  que  no 
sean  las  de  oración;  véase,  por  ejemplo,  la  tentativa  de  Hevenesi,  comentada 
por  G.  Fessard,  en  La  dialectique  des  Exorcices,  pp.  305-363  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  13  [1957],  pp.  335  y 349). 

MHSH,  Mon.  Ign.,  Directoría,  2*  edic.,  1955,  Doc.  1,  n.  21  (p.  76), 
con  sus  lugares  paralelos  en  casi  todos  los  otros  Directorios,  hasta  el  oficiaL 
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temando,  hasta  que  una  de  las  partes  comience  a prevalecer  sobre 
la  otra. 

Antes  de  dejar  este  tema,  y pasar  al  siguiente  — de  la  estruc- 
tura kerigmática  de  esta  dialéctica — digamos  al  menos  que,  desde 
el  punto  de  vista  teológico,  esta  dialéctica  es  como  una  confesión 
práctica  del  dominio  absoluto  de  Dios  nuestro  Señor  en  todas  nues- 
tras cosas  — aún  en  las  más  pequeñas,  como  el  comer  o beber  (Ejer- 
cicios, n.  213) — , y de  su  libérrima  iniciativa  en  la  disposición  de  las 
mismas;  y que  por  eso  es  un  ejercicio  de  mucha  utilidad  para  la 
reforma  cotidiana  de  vida,  en  lo  grande  y en  lo  pequeño 

b.  Estructura  kerigmática  de  las  prácticas  o técnicas  de  elec- 
ción : todas  estas  prácticas  suponen,  en  la  concepción  ignaciana,  o 
bien  que  las  manda  hacer,  o bien  que,  una  vez  hechas,  las  observa 
un  director  espiritual  (sea  éste  el  habitual,  sea  el  que  da  los  Ejer- 
cicios). 

La  dirección  espiritual,  concebida  como  presencia  de  un  hombre 
de  Dios  (y,  por  tanto,  hombre  de  Iglesia),  que  ejercita  al  alma  — in- 
dicándole los  ejercicios  que  debe  ir  haciendo — y discierne  los  frutos 
de  cada  ejercicio,  o de  su  conjunto  y sucesión,  es  el  elemento  estruc- 
tural más  típico  de  los  Ejercicios  de  S.  Igancio. 

Su  presencia,  activa  respecto  del  mismo  ejercitante  (aunque  deba 
ser  pasiva,  por  así  decirlo,  respecto  del  Espíritu  del  Señor,  no  ade- 
lantándose a sus  inspiraciones),  supone,  en  tal  director,  experiencia 
y/o  ciencia  : si  tiene  experiencia,  podrá  discernir  por  connatura- 

Multitud  de  situaciones  cotidianas,  aparentemente  intrascendentes 
como  el  comer  o el  beber  (por  ejemplo,  el  descansar,  el  estudiar  un  idioma 
u otro,  etc.)  sólo  se  podrán  abordar  discretamente  mediante  esta  dialéctica 
del  más  y del  menos:  o sea,  comenzándolas  a vivir  en  el  Señor,  atentos  siem- 
pre a la  menor  señal  de  su  beneplácito  o disgusto,  como  pruebas  espirituales 
, en  las  cuales  se  espera  encontrar  su  voluntad;  o sea,  como  una  búsqueda  del 
Señor  en  todas  las  cosas  — aún  las  pequeñas  y cotidianas — , hasta  hallarlo 
en  todas  ellas,  “a  El  en  todas  amndo,  y a todas  en  El,  conforme  a su  santí- 
^ sima  y divina  voluntad”  (Constituciones,  P.  III,  c.  1,  n.  26).  Y notemos  que 
. también  esta  regla  — de  la  contemplación  en  la  acción — se  expresa  mejor 
^ como  modo  de  orar  que  es  a la  vez  modo  de  elegir  y discernir,  porque  res- 
^ peta  la  dialéctica  de  la  búsqueda  (de  nuestra  parte)  y del  hallazgo  (de  la 
parte  del  Señor),  esencial  en  la  concepción  ignaciana  de  la  contemplación 
como  gracia  o don  (cfr.  MHSI,  Mon.  Ign.,  series  1»,  II,  p.  236). 

, Lo  expresamos  así,  en  esta  forma  alternativa,  para  no  entrar  en  la 

^ discusión  a que  darían  lugar  ciertas  frases  de  Sta.  Teresa,  en  las  que  a 
. jVeces  parece  exigir  ciencia  — aunque  no  haya  experiencia — , y a veces  parece 
’ exigir  experiencia  — como  si  entonces  no  bastara  la  ciencia — (véase,  al  res- 
pecto,  estudios  sobre  espiritualidad  teresiana).  Lo  más  seguro  es  que  el  di- 
rector  tenga  ambas  cosas  a la  vez;  pero,  a falta  de  algo  en  el  director,  el 
•.■t  ^^h.or  proveerá,  con  tal  que  el  alma,  de  su  parte,  trate  de  aprovechar  lo  que 
iltiene  a su  alcance  (en  la  dirección  de  los  principiantes,  más  importante  es 
' la  ciencia;  y en  la  de  los  perfectos,  la  experiencia). 
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lidad^^;  y si  tiene  ciencia,  discernirá  por  reflexión,  aplicando  a cada 
caso  concreto  la  regla  de  discernir  que  conoce  por  tradición  {Ejer- 
cicios, nn.  8-10),  a la  vez  que  hace  que  el  ejercitante  reflexione  de 
la  misma  manera. 

Pero  la  actividad  del  director  se  manifestará  también  dando 
ejercicios;  o sea,  prescribibendo  ya  una  prueba  ya  otra,  ya  un  tema 
de  oración  ya  otro,  ya  una  repetición  ya  un  examen ...  y así  por  el 
estilo,  a propósito  de  cada  documento  temático,  normativo  o práctico 
de  los  Ejercicios  (n.  17  y passim),  que  por  eso  el  director  debe  co- 
nocer a fondo,  por  propia  experiencia  y por  estudio 

Ambos  aspectos  de  la  dirección  espiritual  —o  sea,  ejercitar  y 
discernir — son  típicos  de  la  concepción  ignaciana  de  la  elección,  y 
pertenecen  a la  estructura  kerigmática  del  discernimiento  de  espíri- 
tus, porque  proclaman  la  presencia  viviente  de  la  Iglesia,  cuyo  re* 
presentante  autorizado  es  el  director  espiritual. 

Pero,  desde  el  punto  de  vista  kerigmático,  hay  algo  más  en  la 
acción  espiritual  del  director  que  ejercita  y discierne  — en  una  pa- 
labra, dirige  “tamquam  auctoritatem  habens” — al  ejercitante.  Como 
indicamos  antes,  el  director,  o bien  se  vale  de  la  experiencia  personal, 
que  le  permite  dirigir  por  connaturalidad,  o bien  se  vale  de  la  cien- 
cia adquirida,  que  le  facilita  dirigir  por  reflexión.  Y también  diji- 
mos que,  en  este  segundo  caso,  el  director,  miembro  vivo  de  la  Igle- 
sia, la  representa  oficiosamente  al  usar  de  sus  reglas  y principios 
tradicionales  de  dirección  espiritual  y discernimiento  de  espíritus, 
aplicándolos  al  caso  particular  de  su  dirigido,  y haciéndoselo  ver  al 
mismo  dirigido  ®®.  Pero,  en  el  primer  caso,  en  que  el  director,  no 

8®  Santo  Tomás,  II-II,  q.  45,  a.  2,  in  c. 

®^  Cfr.  H.  Rahner,  La  genese  des  Exercices  (Toulouse,  1948),  cuando 
trata  de  las  dos  fuentes  de  los  Ejercicios  — y del  discernimiento  de  espíri- 
tus— : unctio  et  traditio;  o sea  la  unción  del  Espíritu,  en  la  experiencia 
personal,  y el  contacto  con  la  tradición,  por  el  estudio  (ibidem,  pp.  109-118). 

®8  Aquí  es  donde  adquiere  toda  su  importancia  lo  que,  en  la  segunda 
parte  de  nuestro  trabajo,  y al  criticar  a K.  Rahner,  dijimos  a propósito  de 
la  certeza  respectiva.  Porque  un  director  espiritual  que  procede  por  ciencia 
espiritual,  cree  en  el  valor  de  las  reglas  y ejercicios,  tal  cual  encuentra  unas 
y otros  en  la  tradición  de  la  Iglesia  y lo  cree  con  certeza  respectiva,  ya  que 
no  juzga  de  las  mismas  reglas  por  su  propia  experiencia  o la  de  su  dirigido, 
sino  que,  al  contrario,  juzga  de  ambas  experiencias  de  acuerdo  con  esas 
reglas  (y  esto  es  lo  que,  a nuestro  juicio,  descuida  Rahner,  al  exigir  siem- 
pre — a lo  que  parece,  en  cada  director  y en  cada  dirigido—  una  experiencia 
personal  inobjetal  y primitiva).  Y cuando  el  director  comunica,  al  dirigido, 
la  razón  de  lo  que  con  él  está  haciendo  (o  sea,  cuando  le  da  a conocer  la 
regla  tradicional  o el  ejercicio  que  le  hace  hacer.  Ejercicios,  nn.  8-10,  16  y 
passim),  le  pide  que  crea  con  la  misma  fe  y con  la  misma  certeza  respec- 
tiva. Y por  eso  la  ciencia  espiritual  no  es,  como  cualquier  otra  ciencia,  mero 
ejercicio  de  razón,  sino  ejercicio  de  fe;  y la  lectura  de  los  autores,  no  como 
cualquier  otra  lectura,  sino  lectura  espiritual... 
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por  reflexión  sino  por  connaturalidad,  se  da  cuenta  de  algo  que 
afecta  a la  dirección  personal  de  su  dirigido,  nos  encontramos  con 
una  novedad,  importante  para  nuestra  teología  kerigmática  del  dis- 
cernimiento, y que  conviene  tratemos  aparte. 

En  tal  caso,  el  director  comienza  a saber,  en  el  Señor  — como 
más  de  una  vez  le  sucedía  a S.  Ignacio,  en  el  gobierno  de  la  Com- 
pañía^®— o bien  lo  que  él  tiene  que  hacer  con  su  dirigido,  o bien 
lo  que  el  Señor  piensa  hacer  con  él,  aún  antes  de  poder  dar  razón 
refleja  de  ello  y,  por  tanto,  sin  poder  dar  cuenta  al  dirigido  el  por 
qué  de  los  ejercicios  que  le  hace  hacer. 

Aquí  es  donde  se  inserta  un  elemento  estructural  que,  junto  con 
el  eclesiológico  — ya  explicado — estructura  totalmente  al  discerni- 
miento de  espíritus  ignaciano:  el  Señor  se  manifiesta,  no  sólo  a 
través  de  las  mociones  espirituales  del  dirigido,  y como  mediatizado 
en  su  Iglesia  representada  por  el  director,  sino  también  inmediata- 
mente en  el  mismo  director. 

La  estructura  total  del  discernimiento  de  espíritus  es  pues,  desde 
el  punto  de  vista  personal,  triangular  y dialéctica:  el  ejercitante,  a 
solas  con  el  Señor  (^Anotación  15),  pero  en  su  Iglesia;  el  director, 
que  en  ningún  momento  debe  interponerse  entre  el  Señor  y su  diri- 
gido, aunque  en  todo  momento  represente  oficiosamente  a la  Iglesia, 
cuya  tradición  espiritual  comunica  oportunamente  a su  dirigido  (Ano- 
taciones 8,  9 y 10)  ; y el  Señor,  finalmente,  representado  eclesiológi- 


®®  Y sus  mismos  súbditos  — y primeros  compañeros — lo  creían  así, 
como  lo  testifica  un  largo  memorial,  enviado  desde  Roma,  juzgando  ciertas 
revelaciones  de  los  Padres  Oviedo  y Onfroy,  y que  San  Ignacio  corrigió  con 
su  propia  mano.  Antes  de  dar  muchas  razones  en  contra  de  tales  revelacio- 
nes (nueve  de  ellas,  tomadas  de  la  persona  misma  que  dice  tener  las  reve- 
laciones; y muchas  otras  más,  tomadas  de  las  mismas  proposiciones)  el 
autor  del  memorial  subraya  mucho  — como  segunda  razón  general — que 
“ni  allá  el  Padre  doctor  Aráoz,  ni  acá  nuestro  Padre  Maestro  Ignacio  aprue- 
ban nada  de  esto,  antes  lo  tienen  por  error  y decepción  del  enemigo  de  na- 
tura humana;  y tienen  mucha  autoridad  con  nosotros  los  tales  en  su  solo 
asentir  o disentir.  Primero,  por  ser  superiores,  a los  cuales,  como  de  parte 
de  su  oficio  conviene  regir,  así  suelen  tener  más  influjo  de  los  dones  de 
Dios,  necesarios  al  gobierno  de  los  que  tienen  a su  cargo.  Segundo,  por  ser 
tan  siervos  de  Dios  N.  S. : que  en  las  cosas  dubias,  más  razón  hay  de  ate- 
nerse a los  tales,  aunque  sin  razones,  que  a otros  que  muchas  tengan,  para 
discernir  especialmente  si  el  espíritu  es  de  Dios  o no. . que  es  cierto  (que) 
la  rectitud  hace  mucho  al  caso  para  discernir.  Tercero,  que  el  uno  y el  otro 
parece  y es  mucho  conveniente  y razonable  que  tengan  por  especial  don  de 
Jesucristo,  autor  de  todo  lo  bueno,  esta  gracia  de  discreción  de  espíritus  cerca 
sus  propios  súbditos  que  otros  de  fuera;  y allegándose  la  prudencia  y ey.- 
periencia  tanta,  parece  es  mucha  razón  creerles  en  lo  que  tan  por  cierto  y 
sin  duda  alguna  tienen,  tocándoles  a ellos  saberlo,  especialmente  a nuestro 
Padre  maestro  Ignacio...”  (MHSI,  Mon.  Ing.,  series  1^  XII,  pp.  638-639). 
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camente  por  el  director,  pero  que  se  reserva  el  derecho  de  intervenir 
en  persona,  sea  en  el  dirigido,  sea  en  el  director. 

En  otras  palabras,  en  Ejercicios,  es  cuestión  del  Cristo  total  — o 
sea,  del  Cristo  en  persona,  y del  Cristo  que  obra  por  su  Iglesia — , 
presente  en  todo  momento,  pero  cuya  presencia  se  hace  más  evidente 
a medida  que  nos  acercamos  al  momento  álgido  de  los  Ejercicios,  que 
es  el  de  las  elecciones. 

Esta  presencia  del  Cristo  total  le  da  un  sentido  peculiar  a la  so- 
ledad del  ejercitante,  o sea,  la  hace  eclesial;  y,  a la  vez,  le  da  su 
verdadero  sentido  a la  presencia  del  director,  quien,  sin  dejar  de  re- 
presentar a la  Iglesia,  nunca  hace  las  veces  del  mismo  Señor  en 
persona. 

Y esta  estructura,  triangular  y dialéctica,  del  discernimiento  de 
espíritus  en  Ejercicios,  es  kerigmática,  porque  es  proclamación  y,  a 
la  vez,  vivencia  de  la  promesa  del  Señor:  “donde  estén  dos  reunidos 
en  mi  nombre,  allí  estaré  yo  en  medio  de  ellos”  (Mat.  XVIII,  20),  y 
por  tanto  allí  hay  iglesia. . . 

Esta  estructura  eclesiológica  del  discernimiento  de  espíritus,  que 
se  pone  de  manifiesto  sobre  todo  en  su  práctica,  es  parte  pues  esen- 
cial de  su  teología  kerigmática,  y completa  teológicamente  la  estruc- 
tura cristológica  del  mismo  discernimiento,  puesta  de  manifiesto  so- 
bre todo  en  sus  temas. 

De  modo  que  la  Iglesia,  si  bien  parece  estar  ausente  de  la  te- 
mática de  los  Ejercicios  no  lo  está  de  su  experiencia  kerigmática: 
lo  dejaban  entender  las  Reglas  para  sentir  en  la  Iglesia,  que  no  por 
acaso  se  hallan  al  fin  de  los  Ejercicios  pero  ahora  se  ve  que  no 
puede  ser  de  otra  manera,  y ya  desde  el  principio  de  los  mismos,  por 
la  función  eclesial  del  director. 

Y creemos  que  esta  presencia,  viviente  y encarnada,  de  la  Igle- 
sia de  Cristo,  es  más  importante  que  su  mera  presencia  temática  en 
una  que  otra  meditación  aislada. 

Los  Ejercicios  son,  desde  el  principio  al  fin,  la  vivencia  de  esa 


Con  todo,  hay  temas  eclesiológicos  que  se  pueden  explicitar,  sin  por 
eso  deformar  el  pensamiento  ignaciano,  desde  la  Primera  semana  y a lo 
largo  de  todos  los  Ejercicios:  véase  lo  que,  a este  propósito,  hemos  dicho  en 
diversas  ocasiones,  en  esta  misma  revista  (por  ejemplo.  Ciencia  y Fe,  16 
[1969],  pp.  267-273). 

Estas  reglas  suponen  un  ejercitante  que,  habiendo  cambiado  de  vida 
y reformádose  en  sí  mismo,  sale  de  los  Ejercicios  deseoso  de  hacer  lo  mismo 
en  la  Iglesia:  y San  Ignacio,  que  lo  acompañó  durante  los  Ejercicios  con  las 
reglas  para  discernir  espíritus  en  sí  mismo,  quiere  también  ahora,  en  su 
acción,  acompañarlo  con  las  reglas  para  sentir  en  la  Iglesia.  Cfr.  P.  de  Le- 
turia.  Estudios  Ignacianos  (Inst.  Hist.  S.  I.,  Roma,  1967),  vol.  II,  Estudio 
n’  27,  pp.  161-164. 
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gran  verdad  que  S.  Ignacio  proclama  al  fin  de  su  libro  — precisa- 
mente en  la  Regla  13  que,  junto  con  la  Regla  1,  enuncia  el  principio 
y fundamento  de  la  vida  de  Iglesia  {Ejercicios,  nn.  353  y 365) — : 
“...entre  Cristo  nuestro  Señor,  esposo,  y la  Iglesia  su  esposa,  es 
el  mismo  espíritu  que  nos  gobierna  y rige  para  la  salud  de  nues- 
tras almas. . . 


CONCLUSION 

Hemos  comenzado  nuestros  apuntes  para  una  teología  del  dis- 
cernimiento de  espíritus  en  los  Ejercicios  de  S.  Ignacio,  con  la  ex- 
posición de  dos  tentativas,  la  una  sistemática  — de  K.  Truhlar,  en 
su  obra  Structura  theologica  vitae  espiritualis — y la  otra  a-sistemá- 
tica — de  K.  Rahner,  en  sus  diversos  estudios  teológicos  sobre  el 
discernimiento  de  espíritus — ; y,  habiéndonos  detenido  un  poco  más 
en  la  exposición  — y crítica — de  esta  última,  hemos  pasado  luego 
a exponer  nuestra  propia  tentativa. 

La  consideramos  nuestra  tentativa  porque,  para  exponerla  con 
más  claridad,  nos  hemos  valido,  acá  y allá,  de  esquemas  personales: 
como  por  ejemplo  la  división  de  los  documentos  de  los  Ejercicios  en 
temáticos,  normativos  y prácticos;  y,  dentro  de  cada  uno  de  estos 
grupos  o planos,  la  distinción  entre  elementos  históricos,  comunes 
con  otros  autoras  espirituales,  y elementos  kerigmáticos,  originales 
de  S.  Ignacio. 

Estos  esquemas  mentales  no  se  hallan  expresamente  en  el  texto 
de  los  Ejercicios,  pero  nos  han  permitido  caracterizar  su  contenido: 
o sea,  descubrir  la  selección  de  verdades  reveladas  que  en  él  se  con- 
tienen, el  orden  con  que  se  presentan  y — consiguientemente — la 
peculiar  eficacia  que  tienen,  en  razón  — y razón  teológica — de  su 
concentración  en  el  misterio  de  Cristo. 

Llegamos  así  a establecer,  como  núcleo  teológico  del  discerni- 
I miento  de  espíritus  en  S.  Ignacio,  un  kerigma  cristológico-eclesioló- 
gico,  manifiesto  en  sus  temas,  en  sus  normas  y reglas  y en  sus 
prácticas  o técnicas,  que  nos  permiten  considerar,  la  teología  del 
discernimiento  de  espíritus  de  S.  Ignacio,  como  una  teología  kerig- 
i mática 

' Véase  más  arriba  (notas  23  y 26)  el  por  qué  de  nuestra  preferencia 

I por  este  término.  Y aunque  es  un  detalle  secundario  de  nuestro  trabajo  (más 
i de  interpretación  de  los  Ejercicios  que  de  discusión  teológica),  insistamos 
I en  que  la  razón  de  este  término  no  es  sólo  cuestión  de  intención  o espíritu, 

I sino  de  mentalidad  y sobre  todo  de  expresión.  Porque,  como  decía  J.  Guitton 
I (y  en  más  de  una  ocasión  nosotros  lo  hemos  tenido  en  cuenta,  cfr.  M.  A. 

! Fiorito,  La  Academia  de  Platón,  Ciencia  y Fe,  XII-47  [1956],  pp.  95-101),. 
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De  camino,  y para  facilitar  la  comprensión  unitaria  de  esta 
teología  kerigmática,  hemos  tenido  que  sacrificar  detalles  (modos 
de  orar,  de  examinar  la  conciencia,  etc.)  casi  tan  importantes  como 
los  otros  detalles  que  detenidamente  considerábamos:  dándonos  cuen- 
ta pues  de  las  limitaciones  de  nuestro  trabajo,  lo  hemos  titulado 
modestamente  apuntes  para. . . 

Pero  creemos  haber  mostrado  con  suficiente  claridad  — y con  más 
que  suficiente  abundancia  de  detalles — que  existe,  en  S.  Ignacio,  una 
teología  del  discernimiento,  que  ésta  es  kerigmática,  y que  su  tema 
es  el  misterio  de  Cristo  total,  en  acción  en  cada  alma  que  se  entrega, 
bajo  la  dirección  de  un  director  experto  y conocedor  de  los  Ejercicios 
espirituales  de  S.  Ignacio,  a hacer  éstos  como  el  mismo  Santo  siem- 
pre deseó  que  se  hicieran:  para  hacer  una  elección  — o una  reforma 
radical — de  vida,  y sentirla  confirmada  por  el  mismo  Señor  en  su 
Iglesia. 

La  elección,  así  hecha  y confirmada,  es  una  experiencia  a la  vez 
de  soledad  con  el  Señor,  y de  Iglesia,  en  la  medida  en  que  el  director, 


la  inteligencia  humana  trabaja  simultáneamente  y se  manifiesta  en  tres 
planos  o capas:  la  del  lenguaje  o expresión,  la  de  la  mentalidad,  y la  del 
espíritu  o intención.  La  intención  última  de  la  teología  no  puede  ser  sino 
una  y única:  la  comunicación  del  mensaje  o historia  de.  salvación  (cfr.  K. 
Rahner,  en  LThK.,  c.  126)  y,  por  tanto,  no  se  puede  atribuir  exclusivamen- 
te a la  teología  kerigmática  una  intención  salvífica;  pero,  en  punto  a men- 
talidad y sobre  todo  a expresión,  puede  muy  bien  distinguirse  una  teología 
kerigmática  de  una  que  no  lo  es.  El  mismo  San  Ignacio  distingue  — en  la 
Regla  11  para  sentir  en  la  Iglesia  (Ejercicios,  n.  363) — entre  una  doctrina 
— teológica — positiva  (la  de  los  doctores  que  él  llama  positivos),  y una  doc- 
trina escolástica;  y dice  que  “así  como  es  más  propio  de  los  doctores  posi- 
tivos, así  como  San  Jerónimo,  San  Agustín  y San  Gregorio,  etc.,  el  mover 
los  afectos  para  en  todo  amar  y servir  a Dios  nuestro  Señor;  así  es  más 
propio  de  los  escolásticos,  así  como  de  Santo  Tomás,  de  San  Buenaventura 
y del  Maestro  de  las  Sentencias,  etc.,  el  definir  o declarar  ...las  cosas  ne- 
cesarias a la  salud  eterna,  y para  más  impugnar  y declarar  todos  los  erro- 
res y todas  las  falacias...”  Ahora  bien,  siendo  una  diferencia  de  aptitud 
(mover  los  afectos,  o impugnar  los  errores)  y de  medios  usados  (más  afec- 
tivos los  unos,  y más  conceptuales  los  otros),  podemos  decir  que  la  dife- 
rencia entre  ambas  teologías  se  halla,  no  en  la  intención  última  (común  a 
ambas,  porque,  en  el  cristianismo,  la  verdad  se  orienta  a la  vida;  y se  lucha 
contra  el  error  como  contra  un  mal  vital),  sino  en  la  mentalidad  (afectiva 
la  una,  y conceptual  la  otra),  y sobre  todo  en  la  expresión  (más  apta,  la 
una,  para  mover  el  corazón,  mientras  la  otra  lo  es  para  iluminar  la  mente 
humana).  Preferimos  pues  seguir  a San  Ignacio,  distinguiendo  con  él  su 
teología  de  la  escolástica  y aún  de  cualquier  tipo  de  teología  especulativa, 
sistemática  o no;  aunque,  para  seguir  mejor  a San  Ignacio,  nos  permitamos 
dejar  su  expresión  — de  teología  positiva — y usar  la  nuestra  — ^e  teología 
kerigmática — , porque  la  consideramos  más  apta  actualmente  para  el  fin 
que  pretendemos,  de  llamar  la  atención  sobre  la  originalidad  y,  a la  vez,  ac- 
tualidad de  esa  teología. 
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que  representa  a la  Iglesia  — cuya  experiencia  secular  usa  cuando 
impone  ejercicios  y discierne  espíritus — , no  impida  la  soledad  del 
ejercitante  con  el  Señor;  y,  por  la  misma  razón,  el  ejercitante,  en  la 
medida  en  que  profundice  vitalmente  en  el  misterio  del  Señor,  vivirá 
más  profundamente  el  misterio  de  su  Iglesia 

Tal  es  el  rico  contenido,  teológico  y kerigmático,  de  los  Ejerci- 
cios Espirituales;  y tal  es,  por  eso  mismo,  su  kerigma,  que  hace,  de 
S.  Ignacio,  uno  de  los  teólogos  más  profundos  de  Cristo-pleroma’’*. 


^3  Esta  vivencia  de  Iglesia  será  tal  vez,  en  los  Ejercicios,  menos  sensi- 
ble que  en  otras  prácticas  puestas  hoy  de  moda,  como  las  Ejercitaciones,  los 
Cursillos  de  cristiandad,  los  retiros  comunitarios,  etc.;  pero  no  por  eso  será 
una  vivencia  menos  profunda.  Así  como  la  práctica  de  la  confesión  sacra- 
mental era,  en  la  primitiva  Iglesia,  más  sensiblemente  pública,  sin  que  por 
eso  se  pueda  decir  que  hoy  haya  dejado  de  ser  pública  (cfr.  Ciencia  y Fe, 
15  [1959],  pp.  267-269),  así  también  los  Ejercicios  son,  como  esas  otras  prác- 
ticas — diferentes,  pero  no  menos  útiles — una  vivencia  de  la  Iglesia. 

Y esto,  en  los  dos  sentidos  — el  pasivo  y el  activo — que  puede  tener 
ij  esta  expresión:  en  los  temas  sobre  todo,  los  Ejercicios  proclaman  kerigmáti- 

j camente  la  plenitud  que  es  Cristo,  en  sí  mismo  y en  su  Iglesia,  su  Cuerpo; 

•1  y en  las  prácticas  y las  reglas  de  discernir  que  acompañan  esos  temas,  se 

.1  proclama,  también  kerigmáticamente,  la  plenitud  de  la  acción  de  Cristo,  por 

■!  sí  mismo  y en  su  Iglesia:  el  Cristo-pleroma  vislumbrado  en  el  Principio  y 

:|  Fundamento,  es  el  Cristo-pleroma  experimentado  en  la  Contemplación  para 

:l  alcanzar  amor,  como  confirmación  de  todo  lo  que,  en  Cristo  y en  su  Iglesia, 

•I  se  ha  hecho,  durante  los  Ejercicios,  “para  hallar  en  paz  — que  es  plenitud — 

* a Dios  nuestro  Señor”  (Ejercicios,  n.  150). 


,1 


CORRIENTES  ESPIRITUALES  EN  PALESTINA 
A LA  LUZ  DE  LOS  ROLLOS  DEL  MAR  MUERTO 

(Estado  actual  de  los  estudios) 

Por  J.  SEVERINO  CROATTO,  C.  M. 


Hace  ya  17  años  (en  1947)  que  la  radio  y la  prensa  difundieron 
la  extraña  noticia  de  un  sensacional  descubrimiento  de  antiquísimos 
manuscritos,  en  una  cueva  sita  en  la  valla  rocosa  que  ciñe,  al  O.,  el 
Mar  Muerto.  Tras  los  beduinos,  convertidos  inesperadamente  en  ar- 
queólogos improvisados,  llegaron  los  especialistas.  Desde  1947  hasta 
1956  se  identificaron  11  grutas  que  contenían  manuscritos,  mientras 
se  hacían  otros  hallazgos  en  el  Wádi  Murabba’át  (unos  18  km.  al  SE. 
de  Belén)  y en  Hirbet  Mírd  (la  antigua  Hyrcania).  De  1951  a 1956, 
el  P.  Roland  de  Vaux,  Director  de  la  “École  Biblique  et  Archéologi- 
que”  de  Jerusalén,  y G.  Lankester  Hardin  — entonces  Director  de  An- 
tigüedades de  Jordania,  exhumaron  las  ruinas  del  NO.  del  Mar  Muerto, 
conocidas  en  el  lenguaje  local  como  Hirbet  Qumrán.  Todo  llevaba  a 
pensar  que  se  trataba  del  centro  principal  que  cobijara  a los  hombres 
misteriosos  que  habían  escrito  aquellos  documentos  inestimables,  es- 
condidos por  ellos  mismos  en  cuevas  inaccesibles. 

El  desierto  de  Judea  y las  zonas  adyacentes,  de  clima  extremada- 
mente seco,  continúan  entregando  manuscritos,  conservados  a través 
de  los  siglos.  Importantes  hallazgos  a lo  largo  de  la  franja  israelí  del 
Mar  Muerto  1,  y ahora,  en  1962-63,  al  NO.  de  Jericó  se  suman  a 
aquellos  cuyo  centro  es  Qumrán.  De  éstos  nos  ocuparemos  aquí,  vista 
su  importancia  extraordinaria  para  la  historia  de  las  ideas  religiosas 
de  la  antigua  Palestina 

' Los  lotes  de  textos  más  importantes  — por  la  cantidad  o signifi- 

I cación — provienen  de  las  cuevas  I,  IV  y XI.  Centenares  de  manuscritos 
I han  sido  identificados  en  medio  de  un  fárrago  de  decenas  de  miles 
I de  fragmentos,  pacientemente  analizados  y reubicados  por  el  equipo 
i internacional  de  epigrafistas  que  trabaja  en  el  Museo  Arqueológico 
( de  Jerusalén  (Jordania).  Los  documentos  más  extensos  de  la  gruta  I 
I fueron  publicados  por  las  “American  Schools  of  Oriental  Research” 


1 Cfr.  los  últimos  números  de  Israel  Exploration  Journal,  Biblical 
Archaeologist  y Revue  de  Qumrán. 

2 Cfr.  J.  Mejía,  Teología,  1:2  (1963),  pp.  181-184. 

® Sobre  las  excavaciones  de  Qumrán,  cfr.  R.  de  Vaux,  Revue  Biblique, 
1953.  Id.,  L’archéologie  et  les  manuscrits  de  la  Mer  Marte,  Londres,  1961. 
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y por  la  Universidad  Hebrea  de  Jerusalén  (Israel).  Los  restantes  se 
publican  en  la  serie  “Discoveries  in  the  Judaean  Desert”  (Clarendon 
Press,  Oxford),  de  la  que  han  aparecido  ya  3 volúmenes. 

La  literatura  en  torno  a los  rollos  del  Mar  Muerto  es  tan  frondo- 
sa, que  una  bibliografía  publicada  en  1957  * contaba,  hasta  1956,  unas 
1.556  publicaciones.  A la  hora  presente,  los  estudios  sobre  Qumrán  se 
han  más  que  duplicado.  Todas  las  revistas  dedicadas  al  campo  bíblico, 
orientalista  y religioso,  incluyen  trabajos  sobre  los  manuscritos  del 
decierto  de  Judá.  Más  aún,  desde  1958  aparece  en  París  la  “Revue  de 
Qumrán”,  de  la  que  han  salido  ya  16  números. 

El  descubrimiento  de  Qumrán  representa  uno  de  los  grandes  hitos 
de  la  arqueología  palestinense  de  nuestro  siglo.  En  el  orden  de  los 
estudios  bíblicos  no  hay  que  olvidar,  sin  embargo,  el  impacto  produ- 
cido por  las  excavaciones  de  Mari  (capital  del  mundo  amorreo  en  el 
s.  xviii  a.  de  C.)  y de  Ugarit  (reino  “cananeo”  del  s.  xiv  a.  de  C.),  que 
ilustran  de  una  manera  insospechada  la  historia  de  los  Patriarcas  y 
la  adopción  par  Israel  de  formas  cananeas,  respectivamente.  Y cabe 
señalar,  en  el  campo  de  la  papirología,  el  sensacional  (pero  poco  co- 
mentado) hallazgo  de  documentos  coptos  de  interés  bíblico  — incluyen- 
do el  “Evangelio  según  Tomás” — de  Chenoboskion  (alto  Egipto)  en 
la  última  década  ®. 


í 1. 


En  tres  categorías  pueden  ser  distribuidos  los  manuscritos  de 
Qumrán:  textos  bíblicos  (sólo  Ester  no  está  representado),  comenta- 
rios (pesharim)  a algunos  textos  sagrados®,  y obras  simplemente 
extra-bíblicas  (apócrifos  y documentos  institucionales). 

El  primer  impacto  de  este  descubrimiento  mira  al  estudio  del 
Antiguo  Testamento.  Los  manuscritos  bíblicos  conocidos  hasta  1947 
no  se  remontaban  más  allá  del  siglo  ix  d.  C.  (el  Códice  de  Ben  Asher 
sobre  los  Profetas,  de  la  sinagoga  caraíta  de  El  Cairo)  o del  siglo  x 
(el  manuscrito  de  toda  la  Biblia,  conservado  en  la  sinagoga  sefardí 


* Cfr.  Burchard,  Bibliographie  zu  den  Handschriften  vom  Toten  Meer, 
Berlín,  1957. 

® Cfr.  V.  R.  Gold,  The  Gnostic  Library  of  Chenoboskion,  Biblical 
Archeologist,  16  (1952),  pp.  70-88;  F.  V.  Filson,  New  Greek  and  Coptio 
Gospel  Manuscripts,  ib.,  24  (1961),  pp.  2-18;  J.  Doresse,  The  Secret  Books 
of  the  Egyptian  Gnostics,  N.  York,  1960;  W.  C.  van  Unnik,  Newly  Disco- 
vered  Gnostic  Writings,  London,  1960;  etc. 

® Sobre  la  importancia  de  éstos,  cfr.  A.  Finkel,  The  Pesher  of  Dreani» 
and  Scriptures,  RQ,  4:3  (1963),  pp.  367-370;  y L.  H.  Silberman,  RQ,  3:3 
(1961),  pp.  232-364. 
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de  Alepo  ^ y que  servirá  de  prototipo  en  la  nueva  edición  de  la  Biblia 
hebrea,  que  prepara  la  Universidad  Hebrea  de  Jerusalén).  Mas  he  aquí 
que  gran  parte  de  los  nuevos  manuscritos  data  de  mil  años  antes  que 
los  hasta  ahora  existentes.  Más  aún:  se  ha  recuperado  fragmentos  de 
un  manuscrito  del  libro  de  Samuel  (4QSam*’)  de  fines  del  siglo  iii  a. 
C.,  y una  copia  del  Exodo  (designada  como  4QExO  tal  vez  anterior  ®. 
Las  coincidencias  con  el  texto  tradicional  son  llamativas,  pero  se  dan 
también  divergencias  y paralelos  más  vecinos  con  la  célebre  traducción 
griega  de  los  LXX®.  Notemos,  de  paso,  que  la  versión  de  los  LXX  es- 
taba muy  extendida  en  las  comunidades  judias  de  la  época  en  torno 
a Cristo;  es  la  que  utilizaban  los  autores  del  Nuevo  Testamento,  siendo 
luego  heredada  por  la  Iglesia  Católica.  A fines  del  siglo  i d.  C.  las 
autoridades  rabínicas  abreviaron  el  canon  de  los  libros  sagrados.  A 
este  canon  reducido  se  atienen  los  Protestantes,  que  siguen,  para  el 
Antiguo  Testamento,  la  Biblia  hebrea. 

El  segundo  centro  de  interés  revelado  por  Qumrán  es  el  del  es- 
tudio de  la  época  llamada  “inter-testamental”  — 150  a.  C.  hasta  70 
d.  C. — en  que  se  incubó  el  cristianismo  y el  judaismo  rabínico.  A 
ellas  me  voy  a referir  en  esta  exposición. 

5 2.  Caracteres  de  la  época 

La  situación  histórica  a principios  del  siglo  ii  a.  C.  era  muy  crí- 
tica para  los  judíos  de  Palestina.  La  infiltración  masiva  de  la  cultura 
griega  — a partir  del  advenimiento  de  los  Seléucidas  en  el  país  (197 
a.  C.) — creaba  un  gran  peligro  para  la  ortodoxia  religiosa.  La  resis- 
tencia inicial  del  Sumo  Sacerdote  zadoquita  Onías  III  fue  quebrada 
por  la  interferencia  de  los  reyes  sirios,  que  instauraron  en  su  lugar 
a los  helenófilos  Jasón,  Menelao  y Alcimo.  Tan  lejos  iban  las  cosas, 
que  en  el  167  el  glorioso  templo  de  Jerusalén  era  convertido  en  un 
santuario  de  Zeus  Olímpico. 

En  tan  dificil  encrucijada,  tres  reacciones  surgían  en  el  seno  del 
judaismo  amenazado  de  muerte.  Daniel,  por  una  parte,  mantenía  la 
esperanza  soteriológica  descubriendo  al  pueblo  la  proximidad  de  una 
intervención  divina  en  la  historia.  Por  otra,  Ben-Sirá,  que  es  el  autor 
T,  del  libro  del  Eclesiástico,  valoriza  el  patrimonio  de  la  propia  historia 

1 1 ^ Cfr.  P.  Kahle,  The  Cairo  Ceniza,  Londres,  1947,  pp.  57  y 108. 

® Cfr.  Fr.  M.  Cross,  The  Oldest  Manuscripts  from  Qumrán,  Journal 
¡ of  Bib.  Lit.,  74  (1955),  pp.  247-172;  Id.,  The  Ancient  Library  of  Qumrán 
\ and  Modern  Biblical  Studies,  N.  York,  1961. 

® Cfr.  Fr.  M.  Cross,  op.  cit.,  cap.  IV;  M.  Burrows,  More  Light  on  the 
J.I  ' Dead  Sea  Scrolls,  N.  York,  1958,  pp.  135-190;  Y.  Yadin,  Los  rollos  del  Mar 
' Muerto,  Buenos  Aires,  1959,  pp.  81  ss. 
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del  pueblo  hebreo,  cantando  las  gestas  de  los  héroes  antiguos  de  Israel, 
desde  Henoc  hasta  Nehemías.  Cuando  alude  a los  Jueces  desea  que 
“florezcan  sus  huesos  en  la  sepultura  y en  sus  hijos  se  renueve  su 
nombre”  (46:  14).  Después  de  celebrar  a la  “sabiduría”  en  un  lengua- 
je sublime,  exclama:  “El  libro  de  la  alianza  del  Dios  Altísimo  es  todo 
esto,  la  ley  que  nos  dio  Moisés  en  heredad  a la  casa  de  Jacob”  (24: 
Sis).  Era  un  toque  de  atención  para  el  pueblo,  que  corría  el  riesgo  de 
reemplazar  la  Ley,  la  sabiduría  y los  héroes  tradicionales,  por  suce- 
dáneos helenísticos ...  La  tercera  reacción,  más  realística  y no  menos 
elocuente,  fue  la  guerra  santa  contra  los  Seleucidas  y contra  los  judíos 
helenizantes.  Esta  es  la  epopeya  de  los  Macabeos,  salidos  del  movi- 
miento espiritualista  de  los  Hasidim  o “piadosos”,  que  había  fermen- 
tado en  ese  clima  de  tensión  entre  la  Ley  de  Dios  y las  formas  reli- 
giosas paganas. 

Tras  la  victoria  de  Judas  Macabeo  y de  su  hermano  Jonatán,  éste 
se  hace  nombrar  (en  152)  Sumo  Sacerdote.  Esta  actitud  asume,  para 
el  sector  tradicionalista  de  la  población,  las  características  de  una 
usurpación  sacrilega.  Los  Hasmoneos,  en  efecto,  no  eran  descendien- 
tes de  Sadoq  ni,  por  tanto,  de  Aarón...  El  escándalo  de  Jonatán  se 
perpetúa  y duplica  con  su  hermano  Simón  (143-134),  nombrado  Sumo 
Sacerdote  y Etnarca.  Con  diversos  altibajos,  la  dinastía  macabea  o 
Hasmonea  detenta  los  dos  poderes  hasta  la  llegada  de  Pompeyo  (63 
a.  C.)  y la  instalación  de  Herodes  el  Grande  (37  a.  C.). 

Los  Hasmoneos  no  eran  descendientes  de  David,  ni  pertenecían 
a la  rama  sacerdotal  de  Sadoq.  Anulaban,  por  tanto,  las  promesas 
divinas,  y vaciaban  de  su  contenido  a la  espei'anza  mesiánica...  Si 
bien  los  Saduceos  apoyaban  el  nuevo  estado  de  cosas,  los  Fariseos  — el 
partido  de  los  doctores  de  la  Ley — se  mostraban  intransigentes.  Ellos 
fueron  quienes  preservaron  al  Judaismo  oficial  de  la  catástrofe  na- 
cional de  principios  de  nuestra  era. 

Pero  ahora,  gracias  a los  manuscritos  del  Mar  Muerto,  tenemos 
conocimiento  de  otro  grupo  contemporáneo  (siglo  ll  a.  C.)  que  de 
modo  diferente  preservó  entre  los  judíos  una  profunda  piedad  reli- 
giosa y ayudó  a crear  el  clima  en  el  que  había  de  nacer  la  fe  cristia- 
na El  recurso  de  este  grupo  espiritualista  fue  el  de  retirarse  al 
desierto,  para  preparar  desde  allí  la  venida  del  Mesías  salvador... 
Tales  fuei’on  los  esenios  (cfr.  más  adelante). 

Los  datos  arqueológicos  (ruinas  de  Qumrán,  monedas,  paleogra- 
fía, etc.)  nos  obligan  efectivamente  a ubicar  a la  comunidad  del 
Mar  Muerto  desde  el  siglo  li  a.  C.  hasta  el  año  70  d.  C.  El  “sacerdote 
impío”  de  los  textos,  por  tanto,  sería  Jonatán  o Simón,  sin  que  poi 

10  Cfr.  H.  H.  Rowley,  The  Qumrán  Sect  and  Christian  Origina,  Bul 
of  the  J.  Ryland’s  Library,  41  (1961),  pp.  119-166. 
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ello  podamos  identificar  al  “Maestro  de  Justicia”  Las  teorías  má? 
creíbles  no  rebasan  el  siglo  ll  a.  C.  para  el  origen  de  la  Comunidad 
del  desierto 

La  ecuación  “secta  del  Mar  Muerto  = esenios”  — apenas  sugerida 
hace  un  momento — ha  merecido  un  consenso  bastante  general,  a pe- 
sar de  las  impugnaciones  recienes  de  K.  H.  Rengstorff  y de  las  in- 
tenciones de  C.  Roth,  para  quien  se  trata  de  Zelotas 

Aceptamos,  sin  pasar  actualmente  a las  pruebas,  que  los  autores 
de  los  rollos  del  Mar  Muerto  fueron  los  esenios,  aunque  no  en  la  etapa 
histórica  en  que  los  conocía  el  historiador  judío  Flavio  Josefo  De- 
jamos de  lado  otras  cuestiones,  como  la  de  la  etimología  del  nombre 
de  “esenios” 


í 3.  Ideas  religiosas  de  los  esenios 

Pai'a  comprender  la  mentalidad  religiosa  de  este  grupo  — que 
practicaba  una  real  comunidad  de  bienes,  de  ideas  y de  oración — , 
conviene  hacer  dos  observaciones  básicas. 


Sobre  esta  designación,  cfr.  A.  Michel,  Le  Maitre  de  Justice  d’aprés 
les  rouleaux  de  la  Mer  Marte,  la  littérature  apocryphe  et  rabbinique,  Avi- 
gnon,  1964;  J.  Weingreen,  The  Title  Moreh  Sedek,  Jour.  of  Semit.  Stud., 
6 (1961),  pp.  162-174;  últimamente,  los  excelentes  libros  de  J.  Carmignac, 
Christ  and  the  Teacher  of  Righteousness,  Baltimore,  1962  y G.  Jeremias, 
Der  Lehrer  der  Gerechtigkeit,  Gottingen,  1963. 

12  Cfr.  G.  Vermes,  The  Dead  Sea  Sci'olls  in  English,  Penguin  Books, 
1962,  pp.  53-68;  J.  Milik,  Ten  Years  of  Discovery  in  the  Wilderness  of 
Judea,  London,  1959. 

13  Hirbet  Qumrán  und  die  Bibliothek  vom  Toten  Meer,  Studia  Delitz- 
schiana  5,  Stuttgart,  1960;  cfr.  las  respuestas  de  M.  Philonenko,  Rev. 
d’Hist.  et  de  Phil.  Reí.,  43  (1963),  pp.  65  ss. 

11  Why  the  Qumrán  Sect  Cannot  Have  Been  Essenes,  RQ,  1:3  (1959), 
pp.  417-422;  The  Historical  Background  of  the  Dead  Sea  Scrolls,  Oxford, 
1958,  fuertemente  criticado  por  J.  Carmignac  en  la  ya  citada  RQ,  pp. 
443-447;  C.  Roth  respondió  a su  vez,  The  Zealots  and  Qumrán;  The  Basic 
Issue,  RQ,  2:1  (1959),  pp.  81-84;  cfr.  2:2  (1960),  p.  264;  también,  The 
Zealots  in  the  War  of  66-73,  Jour.  of  Sem.  Stud.,  4 (1959),  pp.  332-355. 

13  Para  las  distintas  fases,  cfr.  Vermes,  Les  manuscrits  du  désert  de 
Juda,  Paris,  1954,  pp.  57-66;  en  un  interesante  estudio  The  Judean  Scrolls 
and  Karaism,  London,  1962,  compara  N.  Wieder  a los  Qumranios  con  los 
sectarias  Karaítas  de  fines  del  primer  milenio  d.C.  Los  paralelos  son  im- 
presionantes, y pueden  indicar  que  los  últimos  heredaron  ideas  de  los  anti- 
guos esenios  de  Qumrán.  Cfr.  la  recensión  de  A.  Paul  en  RQ,  4:2  (1963), 
pp.  297-310. 

1®  Cfr.  G.  Vermes,  The  Etymology  of  “Essenes”,  RQ,  2:3  (1960),  pp. 
427-443:  arameo  ’assayya  “adoradores  médicos”  o therapeutái;  M.  Black, 
& The  Scrolls  and  Christian  Origins,  London,  1961,  p.  14:  transcripción  de 
hasayya  “piadosos”,  “santos”,  que  a su  vez  derivaría  del  griego  hósioi, 
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1)  En  cuanto  a la  fe  fundamental  de  esta  comunidad,  se  carac- 
teriza por  una  fuerte  orientación  escatológica.  La  manifestación  de  Dios 
al  fin  de  los  tiempos  se  llama  “visita”:  “Dios  ha  puesto  fin  a la  exis- 
tencia de  la  iniquidad  y en  el  momento  de  la  visita  la  exterminará 
para  toda  la  eternidad”  (IQS  IV,  18s  III,  18,  etc.).  La  expresión 
reaparece  en  el  Nuevo  Testamento  (cf.  Lucas  19:44),  como  en  el  An- 
tiguo (cf.  Sabiduría  3:7).  El  “pesher”  o Comentario  de  Habacuc  de 
Qumrán  (IQpH)  interpreta  como  actualizados  en  la  Comunidad  del 
desierto  los  tiempos  escatológicos,  objeto  de  las  profecías;  mejor,  el 
comienzo  de  los  últimos  tiempos,  que  coincide  con  la  fundación  de  la 
Comunidad:  “Cuando  todas  estas  cosas  se  cumplan  en  Israel,  el  Con- 
sejo de  la  Comunidad  estará  establecido  como  una  plantación  eterna; 
ellos  serán  testigos  de  la  verdad  en  vistas  del  juicio,  y elegidos  por 
el  beneplácito  divino,  la  piedra  angular  preciosa”  (IQS  VIII,  4-7). 
El  “fin”  de  los  tiempos,  en  que  Dios  va  a castigar  a los  malos  y ben- 
decir a los  que  son  fieles  a la  Alianza,  es  objeto  de  una  intensa  ex- 
pectación Los  “monjes”  de  Qumrán  creían  en  la  inmortalidad  del 
alma  y en  la  resurrección  final  pero  explotaban  más  la  convicción 
de  ser  ellos  la  Comunidad  celestial  de  los  tiempos  escatológicos. 

2)  En  ese  clima  de  esperanza  vehemente  hacia  el  futuro  próxi- 
mo es  fácil  sospechar  que  la  Comunidad  del  Mar  Muerto  haya  mos- 
trado una  tendencia  apocalíptica  en  el  pensamiento  y en  su  expresión. 
La  literatura  apocalíptica  conoce  un  desarrollo  insospechado  en  la 
época  post-exílica  (cf.  los  libros  de  Henoc,  Jubíleoslo),  y es  canoni- 
zada también  por  la  Biblia  (v.  gr.  algunas  secciones  del  libro  de  Da- 
niel). El  tema  central  de  las  “apocalipsis”  es  la  revelación,  a algunos 


adaptación  griega  de  hasidim;  J.  P.  Audet,  en  Rev.  Bib.,  68  (1961),  pp. 
346-387:  Hazazon-Tamar  : hzzy  : essi  gr.;  contra  estas  dos  interpretacio- 
nes y contra  H.  G.  Schonfeld,  RQ,  3:2  (1961),  pp.  219-240,  ha  escrito  nue- 
vamente G.  Vermes,  Essenes  and  Therapeutai,  RQ,  3:4  (1962),  pp.  495-604. 

1’’  También  los  himnos,  cfr.  S.  Holm-Nielsen,  Hodayot,  Psalms  from 
Qumrán,  Aarhus,  1960,  pp.  298  ss. 

Cfr.  Daniélou,  Eschatologie  sadocite  et  eschatologie  chrétienne,  en 
el  Coloquio  de  Strasburgo  1956  Les  Manuscrits  de  la  Mer  Marte,  Paris, 
1967,  pp.  111-126;  K.  Elliger,  Studiem  zum  Habbakuk-Kommentar  vom 
Talen  Meer,  Tübingen,  1963. 

10  Cfr.  la  discusión  en  M.  Burrows,  Mare  Light  an  the  Dead  Sea 
Scrolls,  N.  York,  1958,  ;pp.  342-352,  que  debe  ser  puesta  al  día  por  los 
estudios  de  K.  Schubert,  Das  Prablem  der  Auferstehungshaffnung  in  den 
Qumrantexten,  Wiener  Zeits.  f.  d.  Kunde  dej  Morgenlandes,  56  (1960),  pp. 
164-167;  y Die  Entwicklung  der  Auferstehungslehre  van  der  nachexilischen 
bis  zur  frührabbinischen  Zeit,  Bib.  Zeits.,  6 (1962),  pp.  177-214;  cfr.  ade- 
más J.  O’Dell,  RQ,  3:2  (1961),  pp.  246  ss.;  y J.  van  del  Ploeg,  BO,  20 
(1963),  pp.  223  ss. 

2“  M.  Testuz,  Les  idées  religieuses  du  livre  des  Jubilés,  Genéve-Paris, 
1960;  cfr.  Vet.  Test.,  11  (1961),  pp.  101-108,  P.  Grelot. 
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elegidos,  de  la  próxima  actuación  de  Dios  que  va  a poner  término  a 
los  tiempos  malos  presentes  y traer  los  bienes  soteriológicos  del  Eón 
futuro.  La  revelación  tiene  lugar  un  poco  antes  de  la  crisis  escato- 
lógica  La  profecía,  en  cambio,  recalca  la  actuación  de  Dios  en  la 
historia  presente  (“Heilsgeschichte”),  aunque  con  proyecciones  esca- 
tológicas.  Ahora  bien,  entre  las  composiciones  del  Mar  Muerto  ocu- 
pan un  lugar  destacado  las  ideas  apocalípticas.  Al  “Maestro  de  Justi- 
cia”, “Dios  hizo  conocer  todos  los  misterios  de  las  palabras  de  sus 
siervos  los  Profetas”  (iQpH  VII:  1-5,  etc.).  Las  ideas  religiosas  que 
vamos  a señalar  en  seguida  se  mueven  en  esa  atmósfera  apocalíptica 
y escatologizante.  Veremos,  al  concluir,  que  ese  movimiento  hacia  la 
epifanía  inminente  del  Dios  Salvador  desemboca  providencialmente  en 
el  más  grande  de  los  sucesos  de  la  historia  de  la  salvación. 


5 4.  El  “Resto"  de  Israel 

Si  todo  Israel  ha  prevaricado,  el  núcleo  fiel  que  se  retira  al 
desierto  tiene  conciencia  de  ser  el  “resto”  del  que  hablan  los  profetas 
como  de  la  garantía  de  las  promesas  mesiánicas.  En  la  “Weltanschau- 
ung”  religiosa  de  la  Biblia,  en  efecto.  Dios  interviene  en  la  historia 
de  una  manera  constante;  para  conservar  intacto  el  Mensaje,  castiga 
a su  propio  pueblo,  cuando  es  infiel.  Pero  se  reserva  un  “resto”,  para 
llevar  adelante  sus  planes  soteriológicos.  El  autor  del  “Documento  de 
Damasco”  reflexiona  sobre  este  tema  y lo  aplica  — en  su  generación — 
a la  Comunidad  del  Mar  Muerto:  “...para  que  un  resto  quedara  para 
el  país  y la  faz  de  la  tierra  se  llenara  con  su  descendencia”  (DD  II: 
lis,  IQH  VI:  8,  DD  III:  12-15,  IQM  XIII:  8)  ^2. 

§ 5.  La  vuelta  a Moisés 

Estos  hombres  religiosos  se  consideran,  por  tanto,  como  los  “ele- 
gidos” de  la  gracia  divina.  Pero  — y esto  es  llamativo  si  comparamos 
con  la  actitud  de  los  Fariseos  reflejada  en  los  Evangelios — no  se  res- 
pira, al  leer  los  manuscritos  de  Qumrán,  ningún  aire  de  autosuficiencia. 
Se  insiste  en  la  humana  fragilidad,  indignidad  y nulidad.  La  espiritua- 
lidad de  Qumrán  está  profundamente  impregnada  de  la  idea  de  la 
gracia,  heredando,  en  cierta  medida,  el  movimiento  de  los  “pobres  de 


21  Cfr.  G.  von  Rad,  Theologie  des  Alten  Testaments  II,  Mánchen  1961, 
pp.  314  ss. 

22  Cfr.  además  J.  Schmitt,  Les  écrits  du  Nouveau  Testament  et  les 
textes  de  Qumrán,  Rev.  Se.  Reí.,  30  (1956),  pp.  61  ss. 
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Yahvé”  (anawim),  lo  más  auténtico  del  pueblo,  y asimilado  al  “Resto”. 

Un  índice  de  cuán  elevada  era  aquella  espiritualidad  es  la  afirmación 
de  que  no  importa  tanto  la  descendencia  carnal  de  Abraham,  cuanto 
la  entrega  personal  (se  habla  de  “voluntarios”)  consecuente  a la  elec- 
ción divina  (cf.  IQS  III,  15s  “Del  Dios  de  la  sabiduría  procede  todo 
lo  que  existe  y existirá”;  XI,  13s  “Por  su  misericordia  [Dios]  me 
acercará  a El  y por  sus  gracias  me  hará  llegar  a la  justificación”  ^3). 

Esta  atmósfera  anticipa  la  espiritualidad  del  Nuevo  Testamento,  pe- 
ro es  una  prolongación  de  la  más  pura  visión  teológica  del  Antiguo. 

El  exclusivismo  de  los  miembros  de  Qumrán  estriba  en  su  menta- 
lidad de  “secta”,  creyéndose  los  únicos  elegidos,  con  exclusión  de  todo 
el  Israel  restante.  Esta  actitud  será  superada  sólo  en  el  Nuevo  Tes- 
tamento. 

Aquellos  se  sienten  elegidos  porque  son  los  únicos  en  volver  a 
la  Ley  de  Moisés.  Un  título  que  vuelve  frecuentemente  es  el  de  “con- 
vertidos de  Israel”  (shabé).  Cf.  DD  II,  5;  IV,  2,  etc.  Abraham  es  , i 
alabado  “por  haber  guardado  los  mandamientos  de  Dios  y no  haber  < 
buscado  el  propio  gusto”  (DD  III,  2s).  Al  entrar  en  la  Comunidad,  1'  i 
los  miembros  se  obligan  bajo  juramento  “a  convertirse  a la  Ley  de  i'  1 
Moisés  de  todo  corazón  y con  toda  su  alma,  según  todo  lo  que  Dios  c 
ha  ordenado  y según  todo  lo  que  en  ella  ha  revelado  a los  hijos  de  t'  3 
Sadoq”  (IQS  V,  7ss).  V , 

iSe  exige  una  observancia  legal,  y hasta  ritual,  de  la  Ley,  pero  (¡ 
no  se  dispensa  del  espíritu.  La  “Regla  de  la  Comunidad”  equipara  el  T « 
cumplimiento  de  la  Ley  a la  vida  de  santidad  y justicia  ^•*.  Esta  con-  ) 
cepción  es  muy  profunda  y se  conecta  con  la  visión  bíblica  de  la  Pala-  ■ 
bra  de  Dios  fuente  de  vida  y expresión  de  la  Promesa  y la  Alianza  sal-  j 
víficas.  Nuestro  vocablo  “Ley”  no  responde  al  hebreo  “Tora”,  que 
significa  “instrucción”,  y que  la  Biblia  relaciona  con  el  ideal  sa-  ? 
piencial.  ü 

La  palabra  de  Dios  no  se  concibe  al  modo  de  las  leyes  jurídicas  | k 
orientales,  sino  como  una  manifestación  benevolente  de  Dios  en  me-  ü 
dio  de  la  historia  de  la  salvación.  Recientes  estudios  sobre  los  pactos  ¡i, 
internacionales  de  soberanía  (especialmente  del  2.  milenio  a.C.)  han 
puesto  en  mayor  relieve  la  significación  soteriológica  de  la  “Ley”,  ; 
llamada  de  Moisés.  La  adhesión  a esa  Palabra  de  Dios  es  un  acto  de 
confianza  en  la  Promesa,  un  testimonio  de  fe  en  el  Dios  de  la  Histo- 
ria salvífica  23.  En  esa  auténtica  línea  de  espiritualidad  estaban  los 


23  Cfr.  también  IQH,  17  y 19.  V 

24  Cfr.  V,  13  ss.  í 

2®  Cfr.  P.  Démann,  en  Cahiers  Sioniens  (1952),  p.  98;  Erik  Morstad,¿ 

IVenn  du  der  Stimme  der  Herm  deines  Gottes  gehorchen  wirat,  Oslo,  1960  ;Q 
W.  L.  Moran,  The  Anciant  Near  Eaat  Background  of  the  Lave  of  God  mí 
Deuteronomy,  Cat.  Bib,  Quart.,  26  (1963),  pp.  77-87;  H.  G.  Reventlow,g 
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“convertidos”  de  Qumrán,  y tal  es  el  sentido  de  la  “metánoia”  exi- 
gida por  Juan  el  Bautista  y por  Cristo:  “Convertios  (y  no  “haced 
penitencia”)  porque  ha  llegado  el  reino  de  los  cielos”  (Mt.  3:2 
4:17  y paralelos). 


í 6.  La  nueva  Alianza. 

Como  la  idea  de  la  Alianza  es  la  columna  vertebral  que  sostiene 
la  historia  de  Israel,  se  desprende  sin  dificultad  que  el  grupo  del 
Mar  Muerto  se  sintiera  particularmente  vinculado  a ella.  Al  refle- 
xionar en  la  infidelidad  de  Israel  a las  antiguas  Alianzas,  y en  el  orácu- 
lo de  Jeremías  (31:31-34)  sobre  la  Nueva  Alianza  escatológica,  los 
refugiados  de  Qumrán  se  consideran  los  elegidos  que  inauguran  la 
fase  definitiva  de  la  gracia.  Lo  más  sorprendente,  es  encontrar  la 
autodesignación  de  “hombres  de  la  Nueva  Alianza”  empleado  en  los 
escritos  del  Mar  Muerto  (DD  VI:19  XIX:33/34).  Con  ellos  ha  reno- 
vado Dios  su  Alianza  (1Q34  bis  11:6).  En  la  historia  hebrea  antigua 
la  fiesta  de  los  Tabernáculos  — tal  vez  más  importante  que  la  Pas- 
cua— era  la  de  la  renovación  de  la  Alianza  (comp.  Deuteronomio 
31:10s).  Pero  desde  los  últimos  siglos  a.C.  era  Pentecostés  la  fiesta 
que  recordaba  la  entrega  de  la  Ley  en  el  Sinaí.  Hay  en  los  textos  de 
Qumrán  diversos  indicios  de  que  esta  fiesta  fuera  el  ambiente  cúlti- 
co  de  la  renovación  de  la  Nueva  Alianza 


í 7.  El  Espíritu  Santo. 

En  la  corriente  profética,  los  tiempos  escatológicos  de  la  Nueva 
Alianza  coinciden  con  una  efusión  prodigiosa  del  Espíritu  Santo,  un 
don  puríficador  y renovador  (Jer.  31:31-34  Ezeq.  36:25-27  Salmo 
51:12-13).  Ahora  bien,  llama  la  atención  que  en  los  documentos  del 
Mar  Muerto  la  expresión  “Espíritu  Santo”  (aún  no  personificado!) 
aparezca  tantas  veces,  y con  referencia  a los  tiempos  escatológicos. 
La  función  específica  que  se  le  atribuye  en  los  tiempos  finales  es  la 


Wachter  über  Israel,  Berlín,  1962;  Ch.  Fensham,  Malediction  and  Benedic- 
tion  in  Ancient  Near  East  Vassal-Treaties  and  the  Oíd  Testament,  Zeits. 
f.  d.  Altest.  Wissenschaft,  74  (1962),  p,p.  1-8. 

26  Véase  por  ej.,  J.  Milik,  Dix  ans  de  découvertes  dans  le  Désert  de 
Judá,  París,  1957,  p.  77 ; J.  Dupont-Sommer,  Les  écrits  Esséniens  décou- 
verts  prés  de  la  Mer  Marte,  París,  1958,  p.  345;  M.  Delcor,  RQ,  3:4  (1962), 
pp.  575  ss.,  y comp.  Jubileos,  VI,  17;  sobre  otros  aspectos  cfr.  Jaubert, 
La  notion  d’Alliance  dans  le  Jwdaisrm  aux  aborde  de  Vére  chrétienne, 
París,  1963. 
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de  “purificar”  a les  elegidos.  Al  hablar  del  tiempo  de  la  “visita”,  en- 
seña la  Regla  de  la  Comunidad  (en  el  célebre  texto  de  IV  :20s)  que 
“entonces  Dios  purificará  por  su  verdad  las  acciones  del  hombre; 
lo  limpiará,  por  el  espíritu  santo,  de  todos  los  actos  de  impiedad”.  El 
tema  vuelve  en  otros  textos  (v.gr.  IQS  III:  6-9  IX:3-5  IQH  XIV: 
12-14  y cf.  Jubileos  1:21) 

La  purificación  de  los  pecados  aparece  en  conexión  con  los  ba- 
ños y abluciones  rituales,  a los  que  daban  importancia  los  esenios,  co- 
mo se  trasluce  por  los  textos  hallados  y por  el  dato  arqueológico.  Un 
pasaje  memorable  de  la  “Regla”  (111:4-12)  advierte  sobre  el  peligro 
de  reemplazar  el  sacramentalismo  espiritual  de  las  aguas  de  purifi- 
cación por  un  sentido  mágico:  “...por  el  Espíritu  Santo...,  se  pu- 
rifica de  todas  sus  iniquidades — ; y por  la  humilde  sumisión  de  su 
alma  a las  disposiciones  de  Dios  purifica  su  cuerpo,  mientras  se  lim- 
pia con  las  aguas  de  purificación  y se  santifica  con  las  aguas  lús- 
trales”. Nos  encontramos  nuevamente  con  una  teología  curiosamen- 
te elevada  y espiritualista,  eco  de  una  mentalidad  equilibrada  y muy 
“bíblica”  28, 


í 8.  Sacrificios  y oración. 

Retirados  al  desierto,  y lejos  del  Templo  de  Jerusalén,  que  con- 
sideraban profanado  y manchado  por  el  sacerdocio  ilegítimo  de  los 
Hasmoneos,  los  esenios  no  podían  ofrecer  sacrificios.  Esta  situación, 
que  debía  ser  desesperante  para  israelitas  habituados  a centrar  el 
culto  divino  en  el  Templo  de  Dios,  tenía  con  todo  la  ventaja  de  hacer 
profundizar  en  el  culto  espiritual,  pero  comunitario.  El  texto-clave 
es  uno  de  la  “Regla”  (IX:  3-5):  “Al  suceder  estas  cosas  en  Israel — , 
se  pondrá  el  fundamento  del  Espíritu  Santo  de  la  verdad  eterna,  en 
vista  del  perdón  de  la  rebelión  culpable  y de  la  infidelidad  criminal, 
y (en  vista)  de  la  benevolencia  (divina)  en  favor  de  la  tierra,  mejor 
que  la  carne  de  los  holocaustos  y la  grasa  de  los  sacrificios  (siendo, 
al  contrario)  la  ofrenda  de  los  labios  (según  la  regla)  como  olor  de 
justicia,  y la  conducta  perfecta  como  el  don  de  una  ofrenda  agra- 
dable—” 29. 


22  Cfr.  J.  S.  Croatto,  Le  theme  KPR  dans  la  littérature  de  Qumrán, 
a publicarse.  Véase  el  excelente  estudio  de  F.  Notscher,  RQ,  2:3  (1960), 
pp.  333  ss. 

28  Sobre  el  bautismo  de  los  esenios,  cfr.  O.  Betz,  Die  Proselytentaufe 
der  Qumransekte  und  die  Taufe  im  Neuen  Tesiament,  RQ,  1:2  (1968),  pp. 
213-234;  J.  Gnilka,  Die  essenischen  Tauchbáder  und  die  Johannestaufe,  RQ, 
3:2  (1961),  pp,  185-207,  con  amplia  bibliografía  sobre  el  tema. 

29  Para  una  versión  distinta,  cfr.  J.  Carmignac,  L’utilité  ou  Vinutüiti 
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La  falta  de  Templo  ci'eaba  al  propio  tiempo  la  convicción  de  ser 
la  Comunidad  misma  el  templo  de  IMos  en  la  Nueva  Alianza.  Diver- 
sas expresiones  parten  de  esa  concepción:  aquella  es  “la  casa  de  fide- 
lidad en  Israel”  (IQS  V:6),  “la  casa  de  santidad  para  Israel” 
(VIII :5. 9).  La  idea,  sin  embargo,  se  expresa  claramente  en  un  “Mi- 
drash  sobre  los  últimos  días”,  publicado  hace  poco:  al  citar  a Exodo 
15:17s,  añade:  “Él  (Dios)  ha  ordenado  que  un  santuario  de  hombres 
sea  erigido  para  Sí,  que  allí  puedan  ellos  (los  Santos  de  la  Nueva 
Alianza)  hacer  subir,  como  el  humo  del  incienso,  las  obras  de  la 
Ley” 


í 9.  Teología  del  desierto. 

La  travesía  del  desierto  del  Sinaí  y del  Negeb  en  la  época  del 
éxodo  (siglo  XIII  a.C.)  produjo  en  Israel  una  hondísima  impresión, 
a causa  de  su  relación  con  la  Alianza.  Elias  vuelve  al  Sinaí  como  re- 
editando el  éxodo  y volviendo  a las  fuentes  de  la  espiritualidad  (1 
Reyes  19).  Los  profetas  recordarán  el  desierto  como  la  época  ideal 
de  la  juventud  lozana  de  Israel  (comp.  Ezeq.  16  Jer.  2:2s  Oseas  2:16 
I Amós  5:25).  El  Deutero-Isaías  (Is  40ss)  retoma  el  tema  del  desierto 
cuando  participa  al  Israel  exilado  en  Babilonia  la  venturosa  noticia 
de  la  vuelta  a su  tierra.  “Una  voz  grita:  Abrid  camino  a Yahvé  en 
I el  desierto,  enderezad  en  la  estepa  una  calzada  a vuestro  Dios.  Que 
se  alcen  todos  los  valles  y se  rebajen  todos  los  montes  y collados — , 
porque  va  a mostrarse  la  gloria  de  Yahvé — ” (Is  40:3-5).  El  docu- 
mento principal  de  la  Comunidad  de  la  Nueva  Alianza  explota  dos 
veces  el  tema  del  desierto,  aludiendo  la  primera  al  oráculo  isaiano : 
“Cuando  todas  estas  cosas  sucedan  a la  Comunidad  en  Israel — , se 
alejarán  de  la  morada  de  los  hombres  impíos  para  ir  al  desierto  y 
preparar  allí  el  camino  de  Dios,  según  está  escrito:  En  el  desierto 
preparad  el  camino  de  Yahvé,  allanad  en  la  soledad  el  camino  para 
I nuestro  Dios”.  Este  camino  es  el  estudio  de  la  Ley — ” (IQS  8:12-16 
I y cf.  9:19-20). 

^ El  retiro  en  el  desierto  — en  esa  tremenda  soledad  que  provoca 
la  cercanía  de  un  mar  “muerto” — hizo  valorar  toda  la  dimensión  de 

I 


1 des  sacrifices  sanglants  dans  la  “Regle  de  la  Communauté”  de  Qumran, 
í Rev.  Bib.,  63  (1956),  pp.  524-532;  en  cambio,  cfr.  G.  Vermes,  The  Dead 
I Sea  Scrolls  in  English,  Penguin  Books,  1962,  pp.  87,  y A.  Arens,  Die  Psal- 
I men  im  Gottesdienst  des  alten  Rundes,  Trier,  1961,  p.  107. 

- ; G.  Vermes,  op.  cit.,  pp.  243  ss. ; J.  M.  Allegro,  Fragments  of  a 

^ Qumran  Scroll  of  Eschatological  Midrashim,  Jour.  of  Bib.  Lit.,  77  (1958), 
I pp.  350-354. 

I 
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la  pobreza.  La  “Regla  de  la  Comunidad”  se  refiere  a la  pobreza  efec- 
tiva y afectiva;  y un  comentario  al  salmo  37,  publicado  en  1954  y 
1956,  que  habla  de  los  “convertidos  del  desierto”,  emplea  dos  veces  la 
expresión  “Congregación  de  los  Pobres”  aludiendo  a los  grupos  de 
Qumrán 

Pero  el  hecho  tenía  además,  dentro  de  la  corriente  escatológica, 
otra  significación  no  menos  teológica.  La  Comunidad  de  los  elegidos 
de  la  Nueva  Alianza  preparaba  en  el  desierto  la  aparición  del  Mesías. 


$ 10.  Los  Mesías  de  Aarón  y de  Israel 

La  esperanza  mesiánica  no  podía  estar  ausente  de  aquella  co- 
munidad que  esperaba  la  manifestación  redentora  de  Ehos  de  acuer- 
do a las  promesas  hechas  por  los  profetas.  De  hecho,  varios  docu- 
mentos del  Mar  Muerto  mencionan  a dos  Mesías,  y uno  registra  ade- 
más la  esperanza  en  un  gran  profeta  escatológico : “No  se  apartarán 
de  ningún  consejo  de  la  Ley — , hasta  la  venida  del  Profeta  y los  dos 
Mesías  de  Aarón  y de  Israel”  (IQS  IX:  9-11)  ®-.  El  problema  de  los 
dos  Mesías  es  aún  objeto  de  discusiones 

Si  recordamos  lo  expresado  anteriormente  sobre  los  orígenes  de 
la  Comunidad  del  Mar  Muerto,  comprenderemos  el  motivo  de  la  fe 
en  los  dos  Mesías.  El  “de  Israel”  sería  el  príncipe  davídico,  que  res- 
tauraría la  dinastía  interrumpida  e instauraría  el  Reino  de  Dios.  El 
“de  Aarón”  representaba  al  Sumo  Sacerdote,  descendiente  del  gran 
pontífice  antiguo.  El  dirigiría  la  liturgia  durante  la  batalla  escatoló- 
gica (cf.  el  rollo  de  “La  Guerra  de  los  Hijos  de  la  Luz  contra  los 
Hijos  de  las  Tinieblas”  = IQM)  y sería  el  Intérprete  de  la  Ley  en  los 


31  J.  M.  Allegro,  A Newly  Discovered  Fragment  of  a Commentary 
on  Psalrn  37  from  Qumrán,  Pal.  Exp.  Quart.,  86  (1954),  pp.  69-75  y 
Jour.  of  Bib.  Lit.,  75  (1956),  pp.  94  ss.;  G.  Vermes,  op.  cit.,  pp.  240-243. 

32  Para  las  otras  referencias,  cfr.  J.  S.  Croatto,  De  measianismo 
qumranico,  Ver.  Dom.,  35  (1957),  pp.  279-286,  344-360. 

33  Para  el  estado  del  problema  hasta  1957,  cfr.  el  art.  ya  citado; 
además  John  F.  Priest,  Mebaqqer,  Paqid  and  the  Mesaiah,  Jour.  of.  Bib. 
Lit.,  81  (1962),  pp.  55-61;  Id.,  The  Meaaiah  and  the  Meal  in  iQSa,  ibid., 
82  (1963),  pp.  95-100;  niegan  la  existencia  de  dos  Mesías:  R.  B.  Laurin, 
The  Problem  of  Two  Meaaiaha  in  the  Qurtran  Scrolls,  RQ,  4:1  (1963), 
39-52,  y W.  S.  La  Sor,  The  Meaaianic  Idea  in  Qumrán,  en  M.  Ben- 
Horin  (edit.),  Studies...  A.  Neuman,  Leiden,  1962,  pp.  343-364;  por 
su  parte,  recusa  toda  interpretación  mesiánica  M.  Smith,  What  ia 
implied  by  the  Variety  of  Meaaianic  Figurea?,  Jour  of  Bib.  Lit.,  78  (1959), 
pp.  66-72;  para  una  explicación  más  objetiva  de  las  doa  figuras  escatoló- 
gicas,  cfr.  A.  S.  van  der  Woude,  Die  meaaianischen  V oratellungen  der  Ge- 
meinde  von  Qumrán,  Assen  (1957),  pp.  217  ss.,  esp.  pp.  245  ss. 


— 137 


tiempos  finales.  En  el  “midrásh”  sobre  los  últimos  tiempos  (cf.  supra) 
las  dos  figuras  aparecen  juntamente 

En  el  banquete  que  inaugura  el  Reino  — otro  tema  importante 
en  la  literatura  de  Qumrán — el  Mesias  de  Aarón  tendrá  la  prece- 
dencia sobre  el  de  Israel  (cf.  iQSa  II:llss),  idea  que  responde  a la 
estructura  más  bien  “sacerdotal”  de  la  Comunidad  del  desierto.  En 
un  reciente  estudio,  muy  documentado,  el  P.  J.  Starcky  comprueba 
que  la  idea  mesiánica  sufrió  entre  los  esenios  una  evolución:  eclipse 
en  la  era  helenística,  “dos”  mesias  en  la  época  asmonea  (cf.  supra, 
en  nuestro  artículo),  mesías-sacerdote  a comienzos  de  la  era  roma- 
na, y renovación  de  la  idea  tradicional  del  Hijo  de  David  en  el  mo- 
mento en  que  Jesús  venía  a llenar  esta  expectación.  Los  esenios,  ade- 
más, espiritualizaron  la  idea  mesiánica,  preparando  así  de  cerca  el 
hecho  mesiánico  de  la  Nueva  Alianza  en  Cristo. 


$ 11.  Interpretación  de  las  ideas 

La  primera  reflexión  que  ocurre  a nuestra  mente  se  refiere  a 
los  paralelos  notables  con  el  Nuevo  Testamento.  He  destacado  las 
ideas  principales,  que  reflejan  las  corrientes  espirituales  que  domi- 
naban en  la  Comunidad  del  Mar  Muerto.  Ahora  bien,  todas  ellas  tie- 
nen su  contraparte  en  la  literatura  neotestamentaria.  La  primitiva 
comunidad  jerosolimitana  reviste  todos  los  caracteres  del  “Resto” 
(sobre  todo  en  Actos  1-4).  Juan  el  Bautista  y Jesús  anuncian  la  Bue- 
na Nueva  exhortando  a la  “conversión”.  En  la  última  cena.  Cristo 
establece  una  Nueva  Alianza.  En  Pentecostés,  la  comunidad  de  los 
discípulos  recibe  el  Espíritu  Santo  como  purificador  de  los  pecados 
y renovador  de  las  cosas.  El  Espíritu  Santo  aparece,  además,  ligado 
al  bautismo,  que  es  esencialmente  un  baño  sacramental.  San  Pedro, 
en  su  primera  carta,  y San  Pablo  varias  veces,  insisten  en  el  culto 
espiritual.  En  distintos  pasajes  del  Nuevo  Testamento  se  alude  al 
Templo  en  sentido  figurado  (de  Cristo,  o del  cristiano,  o de  la  Igle- 
sia, cf.  Mt  26:61  Me  14:58  iCor  3:16ss  6:19  Efes  2:21  Apoc  3:12 
Juan  2:21).  El  tema  isaiano  del  desierto  como  lugar  de  la  manifes- 
tación escatológica  es  retomado  también  por  Juan  el  Bautista.  La 
idea  de  la  pobreza,  como  condición  espiritual  para  los  tiempos  me- 
siánicos,  adquiere  contornos  salientes  en  el  Nuevo  Testamento.  Co- 

J.  Starcky,  Les  quatre  ¿tapes  du  messianisme  á Qumran,  Revue 
Biblique,  70  (1963),  481-504.  Cfr.  G.  Vermes,  op.  cit.,  p.  244;  para  otros 
detalles,  ver  J.  Gnilka,  Die  Erwartung  des  messianischen  Hohenpriesters 
in  den  Schriften  van  Qumrán  und  im  Neuen  Testament,  RQ,  2:3  (1960), 
pp.  395-426. 
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mo  en  Qumrán,  se  refleja  la  creencia  en  un  Profeta  escatológico  (que 
será  Juan  el  Bautista,  cfr.  Le  1).  Cristo  como  Rey  y Sacerdote  asu- 
me las  funciones  de  Mesías  de  Israel  y Mesías  de  Aarón.  Como  en 
Qumrán,  se  habla  en  los  Evangelios  de  un  banquete  mesiánico.  Y 
las  correspondencias  podrían  extenderse  a otros  aspectos  y al  mis- 
mo vocabulario  religioso 

Se  ha  sugerido  incluso  que  Jesús,  o por  lo  menos  Juan  el  Bau- 
tista, pudieron  pertenecer  a la  Comunidad  esenia  del  Mar  Muerto. 
De  por  sí,  la  idea  no  tiene  ninguna  base  firme.  Lo  que  se  puede  su- 
poner con  ciertas  garantías  es  que  Jesús  y sobre  todo  Juan  hayan 
estado,  en  algún  memento,  en  contacto  con  los  esenios  del  desierto. 
Juan  predicaba  en  el  desierto.  Y Jesús  conocía  la  región  de  Jericó 
y el  Jordán 

Pero  conviene  eludir  una  falta  de  perspectiva  muy  peligrosa. 
Qumrán  no  era  necesariamente  el  único  centro  separatista.  Pudieron 
existir  oíros,  que  no  hemos  tenido  la  fortuna  de  descubrir.  En  se- 
gundo lugar  — y eso  es  más  digno  de  atención — , tanto  Qumrán  co- 
mo el  Nuevo  Testamento  reflejan  una  convergencia  hacia  una  fuente 
común,  que  es  el  Antiguo  Testamento.  La  continuidad  entre  los  Pro- 
fetas bíblicos  y las  reflexiones  teológicas  de  los  religiosos  del  Mar 
Muerto  es  perfectamente  palpable.  La  misma  constatación  salta  a la 
vista  respecto  del  Nuevo  Testamento.  Una  característica  de  la  re- 
flexión teológica  de  la  Iglesia  primitiva  fue  la  de  interpretar  los 
hechos  “cristianos”  a la  luz  de  las  antiguas  profecías  (la  intención 
es  evidente,  por  ejemplo,  en  el  libro  de  los  Hechos).  Los  monjes  de 
Qumrán  hacían  una  cosa  semejante,  con  la  gran  diferencia  de  que 
ellos  miraban  hacia  el  futuro,  mientras  los  autores  neotestamentarios 
interpretaban  la  figura  histórica  de  Jesús.  Pero  ni  el  NT  ni  Qumrán 
representan  una  novedad.  En  el  interior  del  mismo  Antiguo  Testa- 
mento notamos  ese  trabajo  de  re-adaptación  sucesiva  de  la  Palabra 
de  Dios,  a medida  que  las  situaciones  van  cambiando  y progresando 
la  Revelación.  Cuando  aparece  clara  la  idea  mesiánica,  en  el  post-exi- 
lio  o desde  el  destierro  de  Babilonia,  antiguos  oráculos  dirigidos  al 
rey  davídico,  se  re-leen  en  función  del  rey  futuro.  Y así  con  otras 
partes  de  la  Biblia.  En  los  últimos  años  se  da  mucho  relieve  a las 


3®  Cfr.  el  estudio  positivo  de  J.  Schmitt,  Les  écrits  du  Nouveau  Tes- 
tament  et  les  textea  de  Qumrán,  Rev.  Se.  Peí.,  29  (1956),  pp.  381-401,  30 
(1966),  pp.  65-74  y 262-266.  La  literatura  sobre  este  particular  es  inmen- 
sa; cfr.  últimamente,  K.  G.  Kuhn,  Johannesevangelium  und  Qumrantexte 
N.T.  Sup.  VI,  Leiden,  1961,  pp.  111-122;  J.  Jeremías,  Die  theologische 
Bedeutung  der  Funde  am  Toten  Meer,  Gottingen,  1962. 

Cfr.  el  interesante,  aunque  exagerado,  estudio  comparativo  de  B. 
Hjerl-Hansen,  Did  Chriat  Know  the  Qumrán  Sect?,  RQ,  1:4  (1959),  pp. 
405-608. 
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relecturas  bíblicas  como  actitud  exegética  en  el  seno  de  la  misma 
Biblia,  prolongándose  al  Nuevo  Testamento®^. 

En  la  Palestina  de  la  época  “inter-testamental”  se  multiplica- 
ban los  círculos  pietistas  y espiritualistas  que  meditaban  sincera- 
mente sobre  las  profecías.  Uno  de  ellos  estaba  en  Qumrán.  Si  Cristo 

I y la  Iglesia  primitiva  tomaron  muchos  elementos  de  esos  ambientes, 

I tanto  mejor.  Significa  que  Cristo  no  trajo  una  doctrina  desconectada 
I con  el  ambiente  en  que  predicaba,  sino  que  vino  a llenar  esperanzas. 

La  originalidad  substancial  del  hecho  cristiano  está  en  la  misión 

realizada  por  Jesús  a través  de  su  Muerte  y Resurrección.  En  este 
hecho,  que  no  tiene  paralelos,  descansa  toda  la  fe  cristiana.  No  digo 
con  esto  que  todo  lo  demás  pueda  ser  igual  en  el  NT  y en  Qumrán. 
Junto  a los  paralelismos,  las  diferencias  son  casi  más  notables^®. 

No  quiero  extenderme  en  esta  línea,  porque  está  fuera  del  tema 
I central  de  este  estudio.  Lo  que  quiero  destacar  es  que,  tanto  el  Nuevo 
! Testamento,  como  Qumrán,  echan  sus  raíces  en  una  tierra  común, 
que  es  el  Antiguo  Testamento,  y beben  de  una  fuente  común,  cual 
I es  la  profecía.  En  el  fondo  estamos  tocando  el  misterio  de  la  “Pala- 
i bra  de  Dios”.  La  redacción  final  de  la  Biblia  hebrea,  como  los  es- 
I critos  del  Mar  Muerto  y la  literatura  neotestamentaria,  señalan  dis- 

I tintos  momentos  de  una  misma  comunidad  religiosa,  repartida  en 

I múltiples  centros,  pero  centrada  en  una  misma  problemática  esen- 
i cial:  la  esperanza  soteriológica. 

Dentro  de  una  perspectiva  histórica,  podemos  aún  hacer  otra 
I reflexión.  En  la  vivencia  de  aquella  esperanza  soteriológica,  la  eta- 

I pa  de  Qumrán  representa  una  etapa  intermedia  entre  la  situación  an- 

I tigua  y las  realidades  inauguradas  por  Jesús.  Pero  en  esa  etapa, 
. están,  además  de  los  esenios  del  Mar  Muerto,  muchos  otros  grupos 
! de  judíos  — algunos  de  los  cuales  nos  han  dado  los  últimos  libros  de 
la  Biblia — que  vivían  una  intensa  espiritualidad.  Se  trata  más  bien 
de  una  “situación”  de  la  Palestina  “inter-testamental”,  aunque  con 
especiales  condiciones  en  la  zona  del  desierto.  Qumrán  entonces,  pero 
no  sólo  Qumrán!,  preparó  el  clima  para  la  revelación  exhaustiva  del 
Logos  (cf.  Hebreos  l:lss  y Juan  1). 

Cfr.  v.gr.,  A.  Gelin,  La  question  des  “relectures”  bibliques  a l’in- 
térieure  d’une  tradition  vivante,  Sac.  Pag.  I,  París,  1959,  pp.  303-315; 
R.  Tournay,  Relectures  bibliques  concernant  la  vie  future  et  Vangélolo- 
gie,  Rev.  Bib.,  69  (1962),  pp.  481-505. 

®®  Sobre  esto,  cfr.  Fr.  M.  Cross,  The  Ancient  Library  of  Qumrán  and 
Modem  Biblical  Studies,  N.  York,  1961,  cap.  V ; las  principales  publica- 
ciones tratan  de  esta  cuestión.  Sobre  las  convergencias  y diferencias 
NT-Qumrán  ver  ahora  el  estudio  de  H.  H.  Rowley,  The  Qumrán  Sect 
and  Christian  Origins,  Bul.  of  the  J.  Rylands  Library,  44  (1962),  pp. 
119-156,  con  la  indicación  de  la  opinión  de  autores  soviéticos  (p.  154  ss.). 


140  — 


Ese  mismo  ambiente  — Qumrán  y los  demás  centros  espiritua- 
listas— ayudó  de  una  manera  insospechada  a la  conservación  del  Ju- 
daismo, a pesar  de  tantas  crisis.  Judíos  y cristianos,  mucho  debemos 
a las  corrientes  espirituales  que  tanto  valorizaron  la  Palabra  de  Dios 
en  la  época  “inter-testamental”.  La  Iglesia  y la  Sinagoga  pueden  sen- 
tirse dichosas  por  este  gran  descubrimiento  de  nuestro  siglo.  Más 
aún,  los  estudios  tanto  del  Antiguo  como  del  Nuevo  Testamento 
han  recibido  una  nueva  orientación  a partir  de  1947,  año  del  hallaz- 
go de  los  primeros  rollos  junto  al  Mar  Muerto. 

Convenía,  en  una  época  de  ecumenismo  como  la  presente,  poner 
de  manifiesto  esta  contribución  inestimable  de  un  descubrimiento, 
cuyo  saldo  positivo  no  siempre  es  visto  por  los  no-especialistas. 
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CORAZON  E INTUICION  EN  LA  FILOSOFIA  BUDISTA 


Por  M.  SKARICA,  S.  I.  (Valparaíso) 


Un  problema  de  lenguaje  filosófico:  Con  suma  frecuencia  apa- 
rece en  los  textos  budistas  un  término  cuya  exacta  intelección  es  de 
capital  importancia  para  el  entendimieno  preciso  de  la  expresión 
budista. 

El  término  en  cuestión  es  citta;  sánscrito  en  su  origen,  fue  ela- 
borado por  la  escuela  Mahayana  y vertido  al  lenguaje  chino  por  el 
signo  hsin,  siendo  — más  tarde — adoptado  por  el  budismo  japonés 
bajo  la  lectura  kokoro. 

La  importancia  de  dicho  término  radica  en  el  hecho  que  es  la 
llave  que  nos  abre  todas  las  puertas  secretas  del  pensamiento  bu- 
dista ^ ; debiéndose  intentar  la  tarea  de  descifrar  su  contenido  si 
queremos  entender  cabalmente  el  pensamiento  que  nos  lega  el  Zen 

El  signo  aludido  es  originariamente  significativo  del  corazón 
humano,  en  especial  bajo  las  lecturas  china  hsin  y japonesa  kokoro. 

1 Daisetz  Teitaro  Suzuki,  Essays  in  Zen  Buddhism,  ed.  Luzac  and 
Co.,  London,  1934  (1»  ed.),  ed.  Rider,  London,  1958  (nueva  edición),  vol. 
III,  p.  180:  “The  citta  indeed  is  the  key  that  opens  all  the  secret  doors 
of  Buddhism”.  Ibid.,  p.  342,  refiriéndose  a un  poema  — Song  for  Occupa- 
tions — en  que  Walt  Whitman  canta  el  poder  de  la  creación  artística.  El 
poema  expresa  lo  siguiente:  “We  consider  bibles  and  religions  divine.  I 
do  not  say  they  are  not  divine  / I say  they  have  all  grown  out  of  you,  and 
may  grow  out  of  you  still  / It  is  not  they  who  give  the  life,  it  is  you 
who  give  the  life  / Leaves  are  not  more  shed  from  the  trees,  or  trees  / 
from  the  earth,  than  they  are  shed  out  of  you”.  Suzuki  dice  de  tales  ver- 
sos: “In  this  let  you  be  replaced  by  kokoro,  or  shin  or  citta,  and  we  have 
here  the  Buddhist  view  of  the  world”.  (Cfr.  nota  13.) 

* Alan  Wilson  Watts,  The  Way  of  Zen,  Pantheon  Books,  1959,  p. 
35:  “This  term  is  so  importan!  for  the  understanding  of  Zen  that  some 
attempt  must  be  made  to  say  what  Taoism  and  Chinese  thought  in  general 
take  it  to  mean.  We  usually  transíate  it  as  «mind»  or  «heart»,  but  neither 
of  these  words  is  satisfactory. . . The  difficulty  with  our  translations  is 
■"  that  <mind»  is  too  intellectual,  too  coortical,  and  that  «heart»  in  its 
I curren!  English  usage  is  too  emotional  — even  sentimental . . . All  in  all, 
it  would  seem  that  hsin  means  the  totality  of  our  psychic  functioning,  and, 
more  specifically,  the  center  of  that  functioning,  which  is  associated  with 
;3  the  central  point  of  the  upper  body.  The  japanese  form  of  the  word, 
' kokoro,  is  used  with  even  more  subtleties  of  meaning,  but  for  the  presen! 
H it  is  enough  to  realize  that  in  translating  it  «mind»  (a  sufficiently  vague 
Word)  we  do  not  mean  exclusively  the  intelectual  or  thinking  mind,  ñor 
irfi  even  the  surface  consciousness.  The  importan!  point  is  that,  according  to 
both  Taoism  and  Zen,  the  center  of  the  mind’s  activity  is  not  in  the 
conscious  thinking  process,  not  in  the  ego”. 
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Ambos  vocablos,  expresados  por  un  idéntico  signo,  son  representati- 
vos del  corazón  en  cuanto  sede  y fuerza  propulsora  de  la  vida  espi- 
ritual 

Ahora  bien,  los  diversos  autores  en  su  intento  de  una  correcta 
versión  a las  lenguas  occidentales  han  creado  un  verdadero  problema 
en  el  campo  del  lenguaje  filosófico,  debido  a la  riqueza  experiencial 
encerrada  en  el  término  budista.  Se  le  ha  traducido  diversa  y parcial- 
mente y tal  vez  con  poco  acierto,  como  lo  veremos  más  adelante. 

A manera  de  ilustración  anotaremos  los  intentos  de  versión  lle- 
vados a cabo  por  los  estudiosos  más  connotados  del  Zen:  Suzuki  acep- 
ta indistintamente,  para  el  término  sánscrito  citta  y sus  equivalen- 
tes chinos  hsin  y japonés  kokoro,  el  vocablo  inglés  mind,  dejando  asi 
de  lado  el  de  corazón  (heart).  Nos  advierte  al  mismo  tiempo  que  el 
término  en  cuestión  es  un  real  desafío,  sobre  todo  si  se  atiende  a los 
posibles  significados  parciales  tales  como  corazón,  mente,  alma  y es- 
píritu, al  expresarlos  a cada  uno  de  ellos  en  particular  y a todos  in- 
clusivamente Watts  va  más  lejos  cuando  nos  dice  que  tanto  mind 
como  corazón  (heart)  resultan  insatisfactorios  para  una  correcta 
versión  en  el  presente  caso.  Nos  precisa  un  poco  más  el  problema  al 
referirnos  que  — a su  juicio — la  razón  de  tal  insatisfacción  se  debe 
a que  el  primero  de  los  términos  propuestos  es  demasiado  intelectual 
en  su  contenido  y de  un  dinamismo  demasiado  cortical;  pecando  el  se- 
gundo — en  cambio — por  su  énfasis  emocional  y aun  sentimental. 
Si  Watts  se  decide  por  el  término  mind  se  debe  — según  él  mismo 
nos  lo  explica — a que  le  resulta  lo  suficientemente  vago  como  para 

3 Atsuchi  Shionoya,  en  Kaiji  kan  wa  jiten  (Léxico  y explanación 
de  los  caracteres  chinos),  p.  222,  refiere  que  dicho  signo  es  originaria- 
mente representativo  del  corazón  humano,  como  símbolo  del  órgano  bio- 
lógico que  origina  la  circulación  de  la  sangre;  y — por  ende — según  an- 
tigua creencia,  productor  de  la  vida  en  cuanto  fuerza  motriz  del  espíritu. 
Cabe  notar,  sin  embargo,  que  actualmente  sólo  expresa  al  corazón  en  cuanto 
sede  de  actividades  espirituales.  El  corazón  biológico  como  tal  es  desig- 
nado por  un  signo  diferente,  cuya  lectura  en  la  lengua  japonesa  suena 
shinzu. 

■*  D.  T.  Suzuki,  op.  cit.  nota  1,  vol.  III,  p.  145.  El  autor  nos  refiere 
que  los  traductores  chinos  al  intentar  la  versión  de  las  obras  sánscritas, 
adoptaron  el  carácter  hsin  a fin  de  verter  el  vocablo  citta,  haciéndolo  con 
toda  propiedad  y acierto.  Ahora  bien,  él  mismo  nos  confiesa  en  op.  cit., 
vol.  I,  p.  182,  que  no  ha  tenido  éxito  al  intentar  una  correcta  versión  al 
inglés  con  respecto  al  mismo  vocablo:  “If  we  could  leave  hsin  with  all 
its  nuance  of  meaning  in  this  traslation,  it  would  save  us  from  the  many 
difficulties  that  face  us  in  its  English  rendering.  For  hsin  means  mind, 
heart,  sould,  spirit  — each  singly  as  well  as  all  inclusively”.  Sin  embar- 
go, se  puede  apreciar  que  Suzuki  a pesar  de  las  dificultades  por  él  ano- 
tadas adopta  a lo  largo  de  toda  su  obra  el  vocablo  inglés  mind,  que  poco 
y nada  tiene  que  ver  con  corazón  según  el  sentido  originario  del  término 
budista,  y lejos  está  de  solventar  las  dificultades  planteadas. 
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eludir  el  problema  planteado;  en  todo  caso  es  conciente  de  que  citta 
no  equivale  a lo  que  en  inglés  se  suele  entender  por  vxind  ®.  Dumoilin, 
quien  ha  estudiado  el  Zen  desde  el  punto  de  vista  de  su  devenir  his- 
tórico, ha  optado  por  traducirlo  ya  por  Beivustsein  ya  por  Geist,  que- 
riendo con  ello  enfatizar  el  aspecto  de  subjetividad  humana  encerra- 
do en  el  vocablo  y la  experiencia  budista  ®. 

Si  a las  precedentes  versiones  agregamos  las  de  principio  regu- 
lador, actitud  mental,  voluntariedad  — significados  todos  implicados 
en  el  vocablo  cuestionado — el  problema  resulta  innegable  ^ ; y su  co- 
rrespondiente planteamiento  es  indudablemente  falso  y nefasto  des- 
de el  momento  en  que  se  le  ha  querido  buscar  una  equivalencia  con- 


® Cfr.  nota  2,  et  ibid.,  p.  79:  “The  word  citta  is  not  precisely  equi- 
valent  to  our  mind.  Western  thought  tends  to  define  mind  by  opposition 
to  matter,  and  to  consider  matter  not  so  much  as  measure  as  the  solid 
stuff  which  is  measured.  Measure  itself,  abstraction,  is  for  the  West 
more  of  the  nature  of  mind,  since  we  tend  to  think  of  mind  and  spirits 
as  more  abstract  than  concrete.  But  in  Buddhist  philosophy  citta  does 
‘ not  stand  over  against  a conception  of  solid  stuff.  The  world  has  never 
been  considered  in  terms  of  primary  substance  shaped  into  various  forms 
by  the  action  of  mind  or  spirit.  Such  an  image  is  not  in  the  history  of 
Buddhist  thought,  and  thus  the  problem  of  how  impalpable  mind  can  in- 
fluence  solid  matter  has  never  arisen...”. 

® Heinrich  Dumoulin  (Tr.  de  Ruth  Fuller  Sasaki),  The  development 
of  Chínese  Zen,  The  First  Zen  Inst.  of  America,  N.  York,  1953,  p.  10, 
nota  28;  refiriéndose  al  carácter  chino  hsin  y a su  equivalente  japonés 
kokoro,  dice:  “...(it)  generally  means  consciousness  (Bewusstsein)  in 
Buddhist  philosophy.  In  the  non-technical  philosophical  Zen  texts  it  may 
also  be  translated  as  mind  (Geist).  What  is  meant  is  the  human  sub- 
jectivity”.  Téngase  en  cuenta  la  observación  que  la  traductora  hace  a 
continuación  en  la  misma  nota:  “In  this  translation  mind  has  been  em- 
ployed  throughout  to  transíate  (it),  followed  by  the  Germán  world  used 
by  the  author”.  Lo  mismo  acontece  posteriormente  con  la  obra  fundamen- 
tal de  H.  Dumoilin  Zen  Geschichte  und  Gestalt,  Francke  Verlag  Bern, 
1959,  traducida  por  Paul  Peachey  bajo  el  título  A History  of  Zen 
Buddhism,  Pantheon  Books,  N.  York,  1963.  El  traductor  recurre  al  tér- 
mino mind  para  verter  al  inglés  indistintamente  los  términos  alemanes 
Bewusstsein  y Geist,  que  el  autor  a su  vez  adopta  para  referirse  al  voca- 
( blo  budista  representativo  del  corazón  espiritual. 

A manera  de  ilustración  resultará  interesante  anotar  la  dificultad 
1 afrontada  por  los  traductores  de  la  novela  japonesa  de  Soseki  Natsume, 
, titulada  Kokoro.  Ineko  Kondo  la  traduce  al  inglés  y en  un  apéndice  al 
1 final  de  la  versión  deja  constancia  del  problema  diciendo:  “The  word 
I kokoro  is  an  extremely  difficult  one  to  transíate:  the  meaning  of  mind, 
y heart,  soul  and  spirit  seem  to  be  all  contained  in  this  single  word,  and 
!,  yet  it  is  not  simply  heart,  or  soul  or  spirit.  As  the  French  translation  of 
'•  this  novel  gives  it  the  human  heart  may  perhaps  be  nearest  to  what 
y Soseki  meant  by  this  word.  The  translator,  however,  thought  it  best  to 
« leave  the  word  as  it  is”  (cfr.  Kokoro,  Kenkyusha,  Tokyo,  2»  ed.,  1957, 
;;  p.  287.  La  versión  francesa:  Kokoro  o Le  Pauvre  Coeur  des  Hommes, 
Horiguchi  Daigaku  et  (Jeorges  Bonneau,  París,  1939). 
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ceptual  que  a todas  luces  nos  proporciona  una  comprensión  errónea 
y un  consiguiente  injusto  enjuiciamiento  de  la  experiencia  budista. 
Los  conceptos  hasta  aquí  propuestos  para  verter  a nuestras  lenguas 
la  base  de  la  experiencia  búdica  — citta,  hsin  o kokoro — resultan  an- 
te nuestros  ojos  demasiado  parciales  y por  lo  tanto  veladores  de  una 
vivencia  más  plena  y rica.  Un  ejemplo  patente  de  lo  que  venimos 
diciendo  podría  ser  el  glosario  de  términos  budistas  que  nos  ofrece 
una  obra  de  Burrt,  quien  ofrece  el  término  memoria  como  principal 
equivalente  de  citta  ®.  Todo  ello  hace  también  explicable  la  constan- 
te defensa  que  Suzuki  hace  a través  de  toda  su  obra,  repitiéndonos 
hasta  el  cansancio  que  la  filosofía  budista  es  eminentemente  intuitiva 
y en  ningún  caso  lógico-racional  ®. 

Una  solución  adecuada  al  presente  problema  ha  de  tener  en^ 
cuenta  principalmente  el  carácter  peculiar  del  lenguaje  original  en 
que  se  ha  querido  expresar  o de  hecho  se  ha  expresado  definitiva- 
mente la  experiencia  primigenia.  Es  indispensable  — en  el  presente 
caso — tener  en  cuenta  que  las  ideas  orientales  y occidentales  toman 
como  punto  de  partida  inicial  presupuestos  y premisas  diferentes; 
es  decir  no  poseen  las  mismas  categorizaciones  básicas  de  la  expe- 
riencia, resultando  imposible  las  ecuaciones  y comparaciones  entre 
ellas  Así  tenemos  que  el  lenguaje  en  el  Zen  está  al  servicio  de  los 
fenómenos  psicológicos  interiores  del  ser  humano;  es  la  expresión  de 
los  sentimientos,  humores  o estados  interiores,  pero  en  ningún  caso 
es  el  vehículo  de  ideas  conceptuales.  De  allí  que  resulte  incomprensi- 
ble toda  búsqueda  de  significado  en  los  términos  expresados  por  los 
maestros  budistas  queriendo  enconti’ar  en  ellos  elementos  represen- 
tativos de  ideas.  El  lenguaje  en  la  filosofía  búdica  es,  en  todo  caso, 
un  medio  destinado  a suscitar  en  la  interioridad  del  auditor  una  ex- 
periencia análoga  a la  expresada  y no  una  idea.  Es  un  hecho  que  el 
lenguaje  budista  lejos  de  ser  conceptual  es  fenoménico  por  exce- 
lencia 11. 

Una  solución  así  planteada  e inquirida  nos  permitirá  ser  más 
ecuánimes  en  el  enjuiciamiento  de  la  experiencia  búdica  y sobre  todo 
nos  permitirá  establecer  un  diálogo  enriquecedor ; otra  vía,  en  cam- 

I Cfr.  op.  cit.  nota  1,  vol.  III,  p.  8,  nota  3. 

8 E.  A.  Burtt,  The  Teachings  of  the  compassionate  Buddha,  New 
American  Library,  New  York,  1955.  Cfr.  Glossary,  p.  245,  bajo  la  acep- 
ción citta. 

® Para  el  propósito  referido  cfr.  en  especial  la  obra  de  D.  T.  Suzuki 
Buddhist  Philosophy  and  ita  effecta  on  the  Ufe  and  thonght  of  the  Japaneae 
People,  pp.  16  y ss. 

1"  Cfr.  op.  cit.  nota  2,  p.  79. 

II  Cfr.  op.  cit.  nota  1;  vol.  I,  p.  274  en  que  el  autor  se  refiere  es- 
pecíficamente al  papel  que  juega  el  lenguaje  dentro  de  la  experiencia 
del  Zen. 
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bio,  nos  llevaría  a una  tergiversación  o empobrecimiento  de  la  ex- 
periencia originaria  y la  consiguiente  reducción  del  horizonte  de 
nuestro  mundo  experiencial. 

Citta,  hsin,  kokoro:  Si  nos  detenemos  a analizar  citta  en  sus  re- 
laciones más  estrechas  con  la  experiencia  búdica,  podremos  compro- 
bar que  posee  un  carácter  altamente  conativo,  despojado  de  todo  con- 
tenido intelectual.  Se  trata  de  un  dinamismo  afectivo  y volitivo. 

Así  tenemos  que  citta  encierra  todas  las  causas  del  satori  o in- 
tuición budista,  comunmente  llamada  iluminación.  Es  nada  menos  que 
su  fuente  de  origen  inicial. 

Suzuki  se  ha  detenido  especialmente  en  este  punto,  a saber  la 
relación  íntima  existente  entre  citta  y el  deseo  inicial  de  alcanzar  el 
fin  último  del  Zen,  que  es  el  satori.  Deseo  que  como  base  y condición 
esencial  para  el  logro  de  tal  intuición,  se  nos  ocurre  análogo  a la 
erectio  animae.  Ante  la  evidente  necesidad  de  participar  a los  demás 
su  experiencia,  los  budistas  de  la  escuela  Mahayana  establecen  un 
primer  principio  práctico  fundamental  para  tal  fin:  suscitar  en  los 
iniciandos,  como  condición  esencial,  anterior  a toda  ulterior  expe- 
riencia religiosa,  el  deseo  de  alcanzar  la  intuición  suprema  o satori. 

En  el  lenguaje  sánscrito  utilizado  por  dicha  escuela  el  deseo  ini- 
cial o predisposición  básico  anterior  al  satori  mismo,  era  expresado 
bajo  la  forma  cittam  utpadam  o su  correspondiente  abreviación  cit- 
totpada,  vale  decir  citta  erguido  y predispuesto  al  logro  y realización 
de  la  intuición  suprema  o satori,  fórmula  que  resulta  equivalente  a 
otra  frase  sánscrita,  a saber:  resolverse  firmemente  a realizar  tal 
labor,  de  alcanzar  la  iluminación,  que  dice  a su  vez  relación  directa 
— como  vía — a la  salvación  universal 

Citta  resulta  así  ser  de  carácter  conativo,  al  tratarse  de  un  di- 
namismo destinado  definitivamente  al  logro  de  la  experiencia  bú- 
dica. No  se  trata,  pues,  de  una  idea  o un  pensamiento,  sino  de  una 
predisposición,  de  una  intensa  aspiración  y conato  definitivo  que  co- 
mo tal  ha  de  nacer  del  centro  más  íntimo  de  la  pei’sona.  Es  algo  que 
va  más  allá  de  una  mera  intelección,  se  trata  de  una  total  conversión. 

Citta  — por  lo  tanto — para  cuya  traducción  los  chinos  adopta- 

Op.  cit.,  vol.  III,  essay  IV  The  Desire  for  Enlightenment,  pp.  137- 
185.  En  dicho  ensayo  Suzuki  realiza  un  acabado  estudio,  en  base  a los 
textos  sánscritos  y respectivas  versiones  chinas,  de  las  formas  anuttara- 
yam  samyaksambodhaucittam  utpadam  y sus  equivalencias  anuttaram  sam^ 
yaksambodhim  akansamana  y anuttarayam  samyaksambodhu  pranidhanam 
parigrihya  y la  forma  abreviada  bodhicittoptpadam  o cittotpada  que  dan 
la  idea  de  una  predisposición  total  del  centro  de  la  persona  humana  en  su 
deseo  de  alcanzar  la  intuición  budista  o iluminación.  Con  tal  estudio  Su- 
zuki pretende  corregir  los  malentendidos  que  han  ido  surgiendo  de  una 
interpretación  literal  de  dichas  formas  sánscritas  que  asignaban  a citta  el 
carácter  de  pensamiento  y no  de  predisposición  o deseo  inicial. 
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ron  con  mucha  propiedad  el  signo  hsin,  originariamente  representati- 
vo del  corazón  es  el  centro  o razón  del  ser  personal,  es  esa  voluntad 
original  que  constituye  el  fundamento  último  de  toda  personalidad. 
De  allí  que  en  nuestro  vocabulario  filosófico  citta,  hsin  o kokoro  po- 
sean y entrañen  un  contenido  a todas  luces  más  amplio  que  mente, 
memoria,  pensamiento,  conciencia,  alma,  principio  regulador,  impli- 
cándolos a cada  uno  de  ellos  por  separado  y a todos  en  su  conjunto 
de  una  manera  simultánea 

Ahora  bien,  un  acercamiento  al  satori  nos  ayudará  y alumbrará 
un  tanto  más  en  el  análisis  de  citta,  en  cuanto  que  es  su  base  de  ori- 
gen. El  satori  o iluminación  budista  es  decididamente  de  carácter 
intuitivo.  Se  trata  de  una  experiencia  no  alcanzable  a través  de  ra- 
ciocinios. Se  trata  de  una  experiencia  que  naciendo  del  centro  mis-  ; 
mo  de  la  persona  individual  sobrepasa  en  mucho  al  entendimiento 
y voluntad  juntos.  El  satori  es  la  experiencia  más  simple  posible,  de- 
bido a que  ella  pasa  a constituir  las  restantes  experiencias  del  bu- 
dismo. Ha  de  ser  la  experiencia  originaria  en  torno  a la  cual  se  han  | 
de  reestructurar  las  otras  experiencias  de  la  vida,  pasadas  y venide-  ' 
ras.  Es  así  como  el  satori  viene  a ser  la  base  de  toda  la  filosofía  bú- 
dica, al  mismo  tiempo  que  de  toda  la  actividad  moral  y espiritual  del 
Zen.  No  está  de  más  anotar  finalmente  que  el  satori  es  una  actitud 
esencialmente  afirmativa  dirigida  a las  cosas  existentes  en  cuanto 
objetos  individuos  y en  último  término  a la  Realidad  en  ellos  laten- 
te, destinada  al  mismo  tiempo  a penetrar  las  raíces  del  ser  indivi- 
dual. La  inexplicabilidad  así  será  una  de  sus  notas  características 

13  Cfr.  ibid.,  p.  144  y s.  Refiriéndose  a las  formas  sánscritas  aludi- 
das en  la  nota  precedente  concluye;  “Citta  here  is  not  thought,  but 
desire . . . But  citta  as  we  have  it  suggests  no  such  intellectual  content, 
for  it  is  used  in  its  conative  sense.  Cittotpada  is  a volitional  movement 
definititely  made  towards  the  realization  of  enlightenment  (satori).  Where 
the  intellect  is  concerned  the  Mahayanists  use  such  words  as  jñana,  mati, 
budhi,  vijñana,  etc.  Citta,  on  the  other  hand,  has  generally  a conative 
forcé,  and  the  Chinese  translator  have  very  properly  adopted  hsin  for 
it.  Whether  citta  is  derived  from  the  root  ci,  to  collect,  or  cit,  to  per- 
ceive,  the  Mahayana  usage  is  decidedly  not  intellectual  but  affective  and 
volitional.  The  citta  is  a disposition,  predilection,  or  characteristic  attitud 
of  mind”.  Y más  adelante,  p.  154;  “If  the  Bodhicittotpada  or  Bodkicitta 
were  not  more  than  mere  thinking  of  enlightenment  even  as  something 
of  the  utmost  importance  in  the  life  of  a Buddhist,  the  citta  as  thought 
could  by  no  means  achieve  so  much  as  is  described  above.  The  citta  is 
the  reason  of  one’s  being,  it  is  the  original  will  that  constitutes  the 
foundation  of  one’s  personality”.  Ahora  resulta  más  fácil  comprender  e! 
alcance  de  la  proposición  de  Suzuki,  a saber  reemplazar  el  tú  por  kokoro 
hsin  o citta,  en  el  poema  de  Whitman  acerca  de  la  creación  artística  s 
fin  de  obtener  la  expresión  exacta  de  la  experiencia  budista  (cfr.  nota  1) 

1'*  Cfr.  op.  cit.  nota  1,  vol.  I,  pp.  215-260  (en  esas  páginas  Suzuk 
expone  el  satori  como  experiencia  fundamental  y básica  del  Zen) ; cfr 
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Nos  puede  resultar  de  suma  utilidad  también  el  intentar  otra 
aproximación  al  contenido  del  término  que  aquí  vamos  cuestionando. 
Tal  puede  ser  el  uso  que  una  cultura  netamente  budista,  la  japonesa, 
da  al  signo  hsin  o kokoro  en  su  lenguaje  cotidiano. 

Kokoro,  tal  como  leemos  en  un  diccionario  japonés  ^®,  viene  a 
ser  el  apelativo  general  utilizado  para  denominar  la  actividad  del 
chishiki  kanjoo  e ishi  humanos,  siendo  la  base  constitutiva 
de  dichas  actividades.  En  otras  palabras  kokoro  es  nada  menos  que 
el  centro  de  toda  actividad  mental,  emocional  y volitiva  del  ser  hu- 
mano: es  la  facultad  destinada  a conocer  (shiru)  o comprender  el  es- 
tar-ahí  y de-ese-modo  de  las  cosas  reales,  y como  tal  es  la  facultad 
del  satori^^;  facultad  destinada  — además — a sentir  (joo)  o,  mejor 
dicho,  a alzarse  en  respuesta  ante  un  encuentro  determinado  con  las 
cosas  facultad  — finalmente — destinada  a tomar  decisiones  (i  o 
ishi)  frente  a las  determinadas  circunstancias  Todo  ello  nos  hace 
ver  que  dentro  de  la  cultura  japonesa,  kokoro,  el  corazón  humano,  es 
el  centro  de  la  actividad  y realización  espiritual  del  hombre.  De  allí 
que  dicho  signo  tome  parte  en  sinnúmero  de  vocablos,  entre  ellos  el 
de  espíritu  (seishin),  que  es  definido  como  el  kokoro  del  ser  huma- 
no ^2;  estado  de  ánimo  (kimochi)  definido  como  el  sentir  del  kokoro 
frente  a las  cosas  concretases;  simpatía  (nasake),  o sea  kokoro  en 
cuanto  se  compadece  ; belleza  {utsukushii) , definida  con  gran  acier- 
to como  la  gama  de  valores  espirituales  y morales  destinados  a gol- 
pear y conmover  intensamente  el  kokoro  del  ser  humano  e®. 

Corazón  y captación  de  valores-.  A esta  altura  de  nuestra  expo- 
sición resultará  de  sumo  interés  establecer  cierta  aproximación  de 
experiencias  entre  lo  que  llevamos  dicho  y la  filosofía  del  corazón  que 


también  vol.  II,  pp.  15-22  (explanación  de  las  principales  características  del 
satori  o intuición  budista).  Recomendamos  la  lectura  de  Zen  Buddhism: 
Selected  Writings  of  D.  T,  Suzuki;  recomendamos  en  especial  la  sección 
III  de  dicha  obra  The  Heart  of  Zen,  capitulo  IV  Satori,  or  Enlightenment, 
pp.  83-108,  en  que  han  sido  condensadas  las  páginas  fundamentales  acerca 
del  satori,  más  arriba  citadas.  Esta  selección  y condensación  hace  que  los 
textos  resulten  más  manuables  en  su  consulta. 

1®  Cfr.  Tokieda,  Reikai  Kokugo  Jiten  (Léxico  explanatorio  de  la 
Lengua  Nacional),  p.  275. 

Ibid.,  p.  540. 

iT  Ibid.,  p.  159. 

Ibid.,  p.  37. 

Ibid. 

2»  Ibid.,  p.  392. 

21  Ibid.,  p.  28. 

22  Ibid.,  p.  456. 

2®  Ibid.,  p.  183. 

2*  Ibid. 

2®  Ibid.,  p.  66. 
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con  tanto  acierto  ha  sido  reivindicada  y desarrollada  por  la  fenome- 
nología contemporánea. 

F.  J.  von  Rintelen  nos  presenta  la  Philosophia  coráis  dentro  de 
sus  coordenadas  históricas  para  presentarnos  de  una  manera  conclu- 
yente el  papel  y sentido  del  corazón  dentro  de  la  antropología  con- 
temporánea Allí  — en  su  artículo — la  esfera  del  corazón  queda  de- 
terminada como  el  centro  originario  de  toda  valoración  personal.  Es 
el  lugar  más  íntimo  de  la  persona  profunda,  en  cuya  presencia,  sola- 
mente, el  hombre  puede  optar  espiritualmente  a los  valores  y abrir- 
se definitivamente  a ellos.  Para  von  Rintelen  el  corazón  es  la  intimi- 
dad suprema  del  hombre  y como  tal  centro  único  de  valoración.  El  co- 
razón es  el  centro  de  los  valores;  el  punto  último  donde  el  hombre 
establece  todo  contacto  interior  y desde  donde  proyecta  todas  sus  re- 
laciones supremas  con  los  semejantes,  animales  o cosas. 

Ph.  Lersch  nos  revela  el  papel  y misión  del  corazón  en  el  hom- 
bre contemporáneo  al  hablarnos  de  la  interioridad  del  corazón^’’.  En 
medio  de  sus  reflexiones  él  nos  presenta  el  corazón  como  el  centro 
íntimo  y profundo  del  alma,  en  cuyo  fondo  la  persona  humana  se 
hace  capaz  de  descubrir  el  mundo  como  un  conjunto  de  valores  en  sí. 
Es  a partir  de  tal  centro  que  el  ser  humano  participa  vitalmente  con 
los  demás  hombres,  seres  y cosas  pasando  a vincularse  estrechamen- 
te con  ellos,  desde  el  momento  que  le  circunstancian  y le  rodean.  Re- 
verencia, amor  y emoción  religiosa,  dinamismos  que  incuestionable- 
mente sintetizan  la  actividad  más  plena  y espiritual  del  ser  humano, 
son  para  Lersch  movimientos  del  corazón. 

Strasser  prosigue  el  análisis  que  Lersch  nos  presenta  en  una  ul- 
terior obra  28  para  concluir  con  la  proposición  de  un  término  distinto 
al  de  corazón,  a fin  de  abarcar  todo  el  dinamismo  emocional  del  ser 
humano  en  su  autorealización  espiritual:  Das  Gemut,  con  el  cual  ti- 
tula su  obra  fundamental  sobre  la  materia  en  cuestión  2». 

D.  von  Hildebrand  en  su  intento  a sistematizar  las  experiencias 


26  F.  J.  von  Rintelen,  Die  Mitte  des  Menschen  und  die  Philosophia 
Coráis,  en  Arqve,  Revista  de  Matafisica,  Córdoba  (Argentina),  1952,  pp. 
25-38  (versión  castellana  del  mismo  artículo,  ibid.,  pp.  147-155). 

22  Ph.  Lersch,  El  hombre  en  la  actualidad.  Credos,  Madrid,  1968  (en 
especial  el  capítulo  V,  pp.  93  y ss.,  en  donde  se  refiere  específicamente  a 
la  interioridad  del  corazón),  cfr.  también  Zur  Frage  nach  dem  Wesen  des 
Menschen,  en  Pensamiento,  15  (1959),  pp.  177-190. 

28  Ph.  Lersch,  Afbau  der  Person,  Munchen,  1952;  cuya  versión  caste- 
llana bajo  el  título  La  estructura  de  la  personalidad  ha  pasado  a ser 
clásica. 

29  S.  Strasser,  Das  Gemut.  Grundgedanken  zu  einer  phanomenogischen 
Philosophie  und  Theorie  des  menschlichen  Ge'uhlsleben,  Spectrum,  Utrcch, 
1966.  Cfr.  nuestra  recensión  en  Ciencia  y Fe,  XVII,  162,  enero-junio  1961, 
pp.  196-198. 
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del  dinamismo  afectivo  ubica  definitivamente  las  respuestas  afecti- 
vas, que  juegan  un  rol  preponderante  en  la  realización  ética  de  la 
persona  humana,  en  el  corazón,  justificándolo  como  un  centro  autó- 
nomo independiente  de  la  mente  y de  la  voluntad  y adjudicándole  al 
mismo  tiempo  la  implicancia  de  la  totalidad  de  la  persona.  La  nota 
fundamental  de  las  respuestas  afectivas  es  precisamente  la  plenitud 
con  que  brotan  del  centro  mismo  del  hombre,  a saber  del  corazón, 
diferenciándose  así  de  las  respuestas  intelectivas  y volitivas,  en  cuan- 
to que  estas  últimas  poseen  en  su  realización  un  carácter  meramente 
lineal  y parcial.  D.  von  Hildebrand,  a pesar  de  las  dificultades  que 
le  plantea,  no  duda  en  estructurar  la  ética  cristiana  en  toimo  a las 
respuestas  del  corazón 

Si  a esta  altura  de  nuestra  exposición  volvemos  nuestra  mirada 
al  problema  planteado  en  las  líneas  iniciales  acerca  de  la  correcta 
versión  del  término  citta-hsin-kokoro,  será  fácil  advertir  que  muchas 
de  las  incógnitas  se  han  debido  a un  mutuo  desconocimiento  refe- 
rente a las  experiencias  y en  especial  a la  prescindencia  de  un  co- 
rrecto planteo  de  la  filosofía  del  corazón.  Es  fácil  verificar  que  el  tér- 
mino corazón  entraña  un  contenido  experiencial  tan  vasto  como  la 
persona  misma  y por  ello  mismo  más  cercano  al  contenido  del  vo- 
cablo budista  en  cuestión;  término  que  en  último  término  ha  de  me- 
recer una  especial  atención  desde  el  momento  en  que  el  signo  que  ex- 
presa la  vivencia  básica  del  Zen  es  originariamente  representativo 
del  corazón  en  cuanto  sede  de  toda  la  actividad  espiritual  del  ser  hu- 
mano. 


30  D.  von.  Hildebrand,  Ckristian  Ethics,  David  MacKay,  N.  York, 
1952  (versión  castellana  Etica  Cristiana  de  Salvador  Gómez  Nogales,  ed. 
Herder,  Barcelona,  1962) ; cfr,  también  nuestro  trabajo  Plenitud  afectiva 
y libertad  (El  problema  planteado  por  D.  von  Hildebrand),  en  Ciencia  y 
Fe,  XVII  (1961),  pp.  319-338. 
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EN  HOMENAJE  A KARL  RAHNER 


Por  M.  A.  FIORITO,  S.  I.  (San  Miguel) 


Los  discípulos,  colegas  y amigos  de  Karl  Rahner  le  han  ofrecido, 
como  homenaje  en  sus  sesenta  años  de  edad,  una  obra  de  gran  enver- 
gadura: dos  volúmenes  que,  bajo  el  sugestivo  título  de  Gott  in  Welt^, 
quieren  reflejar,  por  una  parte,  la  amplitud  de  la  temática  actual  en  la 
cual  se  ha  hecho  sentir  el  influjo  renovador  del  homenajeado;  y,  por 
la  otra,  su  espíritu  católico  (y,  por  tanto,  ecuménico),  razón  de  ser 
de  la  amplitud  de  ese  influjo. 

No  podemos  pretender  añadir  gran  cosa  a este  homenaje,  pero 
parece  justo  que  algo  al  menos  intentemos.  Todos  le  debemos  algo  a 
Karl  Rahner;  y aunque  nosotros  no  hemos  sido  sus  oyentes,  hemos 
sido  sus  lectores,  y no  quisiéramos  dejar  pasar  la  ocasión  de  demos- 
trarle nuestro  agradecimiento  por  lo  mucho  que  nos  ha  hecho  pensar 
su  lectura  *. 

El  punto  de  partida  — y,  hasta  cierto  punto,  la  inspiración — de 
nuestro  homenaje,  será  el  escrito  de  J.  M.  Metz  que  encabeza  la  obra 
citada  al  comienzo,  Gott  in  Welt:  Metz,  bajo  el  título  de  Widmung 
und  Würdung,  ofrece  al  sexagenario  Karl  Rahner,  el  homenaje  de  to- 
dos, discípulos,  colegas  y amigos;  y,  a la  vez,  nos  presenta  dignamen- 
te la  personalidad  teológica  del  mismo,  inseparable  de  su  teología 

El  primer  rasgo  esencial  de  la  personalidad  de  K.  Rahner  sería 
— según  Metz — la  afirmación  de  la  tradición:  o sea,  su  fidelidad  a la 
historia  de  la  fe  y de  la  Iglesia.  No  la  mera  repetición  verbal  o con- 
ceptualización  de  lo  que  la  historia  nos  enseña  — y Metz  observa  que 
Rahner  sabe  mucha  historia,  aunque  su  ciencia  histórica  quede  mu- 
chas veces  oculta  para  los  que  no  lo  conocen  personalmente — , sino  la 
plenificación  actual  del  pasado,  la  re-lectura  (para  usar  una  expresión 
bíblica)  de  los  documentos  tradicionales,  a la  luz  de  los  problemas  ac- 
tuales. 


1 Gott  in  Welt,  Festgabe  für  Karl  Rahner,  I-II,  Herder,  Freiburg, 
1964,  667  y 964  págs.  Véase,  en  el  boletín  bibliográfico  que  se  titula  Teo- 
logía, una  reseña  de  toda  la  obra. 

2 Cfr.  Para  una  antropología  filosófica  (el  pensamiento  filosófico  de 
Karl  Rahner),  Ciencia  y Fe,  16  (1960),  pp.  71-84;  Apuntes  para  una  teo- 
logía del  discernimiento  de  espíritus  (teología  a-sistémica:  la  de  Karl 
Rahner),  Ciencia  y Fe,  19  (1963),  pp.  406-417.  Además,  véanse  las  re- 
señas que  hemos  ido  haciendo,  en  esta  misma  revista,  a las  obras  de  K. 
Rahner  que  hemos  recibido  en  servicio  de  prensa. 

® O.  c.  en  nota  1,  pp.  6*-13*. 
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Y por  eso  — observa  muy  bien  Metz — P.ahner  no  teme  oír  las  vo- 
ces que  vienen  de  fuera,  porque  siempre  espera  que,  desde  dentro  — o 
sea,  desde  ese  pasado  tradicional  que  él  lleva  dentro,  en  el  corazón — 
brote  espontáneamente  la  respuesta  actual  que  será,  no  meramente  la 
que  la  tradición  dio  a sus  problemas,  sino  la  que  daría  a los  nuestros. 

Detengámonos  un  poco  en  este  primer  rasgo  de  la  personalidad 
de  Rahner;  y,  en  homenaje  a la  misma,  reflexionemos  sobre  su  pro- 
fundidad humana. 

Afirmar  es  algo  más  que  repetir  palabras  ajenas,  porque  es  algo 
más  que  conceptualizar  problemas  y soluciones  ajenas.  Un  concepto 
(como  la  palabra  aislada  que  lo  representa)  fija  un  contenido  real,  y 
lo  cambia  por  un  contenido  mental,  carente  del  dinamismo  propio  de 
la  realidad  que  hace,  de  cada  realidad,  un  ser  irrepetible;  y sólo  la 
afirmación  puede  devolverle,  a ese  contenido  conceptual,  su  dinamis- 
mo, y hacerlo  verdaderamente  representativo  — o,  al  menos  signifi- 
cativo— de  la  realidad  individual  *. 

Y por  eso  el  magisterio  de  Rahner  — como  luego  observaremos — 
no  consiste  en  enseñar  a conceptualizar,  sino  en  enseñar  a afirmar-,  el 
verdadero  maestro  no  busca  repetidores  de  frases  hechas,  sino  oyentes 
capaces  de  responder,  a las  afirmaciones  del  maestro,  con  nuevas  y 
originales  afirmaciones  ®. 

Así  es  como,  por  medio  de  las  afirmaciones  de  los  discípulos,  se 
plenifican  las  afirmaciones  del  maestro,  mienh’as  que  la  mera  concep- 


^ Sto.  Tomás  siempre  distinguió  muy  bien  ambas  operaciones  del 
espíritu  humano,  la  conceptualización,  y la  afirmación;  y sobre  la  primera 
apoyó  la  abstracción  propia  de  la  ciencia  (física  o matemática),  mientras 
que  consideró  la  segunda  como  la  operación  propia  de  la  metafísica  (a  la 
que  en  algunos  textos,  para  marcar  mejor  la  diferencia  con  la  conceptua- 
lización abstracta,  llamó  separatio,  cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  73-74). 
Y la  razón  de  la  importancia  de  la  afirmación  para  la  metafísica  es  que 
su  objeto,  sea  el  ser  real  como  tal,  sea  el  Ser  divino,  no  puede  ser  objeto 
de  conceptualización  o abstracción,  sino  que  sólo  se  puede  llegar  a él  por 
una  afirmación,  ya  que  tanto  el  ser  real  en  cuanto  tal,  como  el  S-er  divino 
(aunque  por  diversa  razón)  no  pueden  ser  objeto  de  una  consideración 
absoluta  (que  prescinda,  o sea,  ni  afirme  ni  niegue  la  realidad)  y,  por  tanto, 
no  pueden  ser  ni  conceptualizados  ni  abstraídos  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18 
[1962],  p.  376). 

® Cfr.  La  Academia  de  Platón,  como  escuela  ideal.  Ciencia  y Fe,  XII- 
47  (1956),  pp.  87-112.  Aquí  consideramos,  como  característica  de  la  per- 
sonalidad del  maestro,  el  formar  personalidades  capaces  de  aportar  sus 
propias  afirmaciones,  aún  a costa  de  la  sistematización  propia  dcl  maestro. 
Fieles  a esta  concepción  del  magisterio  que  reconocemos  en  K.  Rahner, 
siempre  que  hemos  tenido  que  juzgar  sus  obras,  más  que  resumirlas,  hemos 
preferido  pensar  por  cuenta  propia  a partir  Je  ellas:  véase,  en  esta  mi.sma 
entrega.  Apuntes  para  una  teología  del  discernimiento  de  espíritus,  cuya 
inspiración  la  hemos  tenido  criticando  una  obra  de  Rahner  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  19  [1963],  pp.  406-417). 
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tualización  las  estratificaría;  y la  historia  del  pasado  no  solamente 
se  sabe  eruditamente,  sino  que  se  hace  actual  ®. 

Así  la  estática  de  la  tradición  se  enriquece  con  la  dinámica  de  la 
libertad,  que  se  siente  responsable,  no  sólo  ante  los  que  fueron  los 
artífices  de  esa  tradición,  sino  también  respecto  de  todos  los  que  serán 
sus  herederos 

Así  finalmente  es  cómo,  re-leyendo  la  historia,  se  ve  en  ella  la 
solución  de  los  problemas  actuales;  mientras  que  si  meramente  la 
leyéramos,  difícilmente  encontraríamos  en  ella  algo  que  fuera  toda- 
vía vitalmente  actual  ®. 

Pero,  para  esta  re-lectura  del  pasado,  hay  que  tener  los  oídos 
bien  abiertos  para  las  voces  del  presente;  y esta  apertura  se  funda- 

® Hay  \ina  etapa  erudita  de  la  historia,  que  conceptualiza  los  vestigios 
sueltos  (o  sea,  abstractos)  que  va  encontrando  en  los  documentos;  y hay 
otra  etapa,  que  supone  la  anterior  pero  que  no  se  limita  a ella,  y que  con- 
siste en  hacer  afirmaciones  sobre  la  intentio  auctorum  (o  sea,  de  los  pro- 
tagonistas de  la  historia,  ocultos  tras  los  documentos,  pero  — más  que  és- 
tos— objeto  de  la  historia  como  ciencia  humana).  Aquí  señalaríamos  una 
profunda  similitud  entre  el  historiador  Hugo  Rahner,  y el  teólogo  Karl 
Rahner:  sobre  el  primero  hacemos,  en  esta  misma  entrega  y a propósito 
de  su  obra  Igrvace  de  Loyola  et  les  femmes  de  son  temps,  un  comentario  de 
su  concepción  metahistórica  de  la  historia,  que  creemos  más  teológica  que 
la  concepción  meramente  erudita  de  la  historia  (véase  también  La  opción 
personal  de  S.  Ignacio,  Ciencia  y Fe,  XII-46  [1956],  pp.  23  ss. ; sobre  todo 
el  párrafo  Metahistoria  de  una  espiritualidad,  pp.  28-36) ; y esta  misma 
concepción  meta-histórica  (de  la  historia  de  la  teología)  señalaríamos 
ahora  en  Karl  Rahner. 

’’  La  idea  es  textualmente  de  Pío  XII,  en  su  conocido  discurso  de 
Navidad  de  1956:  “Como  responsable  que  es  (el  hombre)  ante  los  que 
fueron  y los  que  serán,  le  ha  sido  encomendado  el  encargo  de  modelar  in- 
cesantemente la  vida  común,  donde  siempre  hay  una  evolución  dinámica 
por  medio  de  la  acción  personal  y libre,  sin  que  desaparezca  la  seguridad 
que  tiene  en  y por  la  sociedad,  y donde,  por  otra  parte,  siempre  hay  un 
cierto  fondo  de  tradición  y de  estática,  para  salvaguardar  la  seguridad... 
De  esta  suerte,  el  hombre  teje  su  historia:  es  decir,  coopera  con  Dios  en 
la  actuación  de  una  realidad  digna  de  su  persona  y a la  vez  digna  del  de- 
signio de  su  Creador.  Es  un  oficio  tan  sublime  como  arduo,  que  sólo  podrá 
desempeñar  felizmente  quien  comprenda  lo  que  es  historia  y libertad,  armo- 
nizando el  dinamismo  de  las  reformas  con  la  estática  de  las  tradiciones,  y 
el  acto  libre  con  la  seguridad  común...”  (Cfr.  Osserv.  Rom.,  edición  caste- 
llana, n.  268,  p,  4;  los  subrayados  son  nuestros).  Véase,  en  Acción  política 
y ejercicios  espirituales.  Ciencia  y Fe,  14  (1958),  pp.  544-547,  una  apli- 
cación de  esta  concepción  de  Pío  XII  que  hace  G.  Fessard;  y nuestro  co- 
mentario al  respecto,  desde  el  punto  de  vista  ignaciano  del  “reflectir  para 
sacar  algún  provecho”  (Ejercicios,  n.  114  y passim;  véase  también  Midrash 
bíblico  y reflexión  ignaciana.  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  541-544). 

® Toda  lectura  supone  una  conceptualización,  porque  el  concepto  es  lo 
que  caracteriza  el  lenguaje  humano  (que  por  eso  se  lo  llama  conceptual, 
para  distinguirlo  del  lenguaje  natural  e instintivo  del  animal)  ; pero  no  hay 
que  limitarse  a conceptualizar  lo  leído,  sino  que  hay  que  afirmarse  en 
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menta  precisamente  en  la  fe  que  se  tiene  en  la  tradición,  y en  el  ejem- 
plo que  se  encuentra  en  todos  los  que  nos  precedieron,  e hicieron, 
con  la  tradición  que  entonces  tenían,  lo  que  ahora  nosotros  hacemos 
con  la  nuestra 

Pero,  notémoslo  bien;  ni  se  trata  meramente  de  oír  el  pasado, 
para  repetirlo,  ni  meramente  de  oír  el  presente,  para  lamentarse  de 
sus  errores;  sino  que,  en  ambos  casos,  se  trata  de  comprender.  De 
modo  que  la  conprensión  que  se  practica  con  los  autores  tradiciona- 
les, es  la  misma  que  se  tiene  con  los  contemporáneos:  ni  en  los  pri- 
meros se  piensa  que  todo  es  anticuado  y sin  valor,  ni  en  los  otros  se 
cree  que  todo  es  erróneo  y pasajero 


ello,  para  hacer  cada  lector  sus  propias  afirmaciones.  Concepto  y juicio 
no  se  excluyen  (al  contrario,  en  el  hombre,  el  progreso  de  las  afirmaciones 
necesita  de  la  conceptualización) , pero  tampoco  se  confunden;  y aunque 
el  afirmar  siempre  trae  consigo  sus  riesgos  (Cfr.  Ciencia  y Fe,  13  [1957], 
pp.  369-370),  es  mejor  arriesgarse  en  afirmar,  que  limitarse  a concep- 
tualizar. 

® S.  Ignacio,  en  la  regla  11  para  sentir  en  la  Inglesia,  alaba  precisa- 
mente a los  escolásticos  por  haber  sabido  añadir  algo  personal  a lo  que 
habían  recibido  de  los  teólogos  que  él  llama  positivos:  “los  doctores  esco- 
lásticos, como  sean  más  modernos  (la  versión  vulgata  aclara  traduciendo 
“cum  sint  tempore  posteriores",  MHSI,  Exerc.,  p.  536),  no  sólo  aprovechan 
de  la  vera  inteligencia  de  la  Sagrada  Escritura  (como  lo  hacían  los  teólo- 
gos positivos),  y de  los  positivos  y santos  doctores,  más  aún...  se  ajradan 
de  los  concilios,  cánones  y constituciones  de  nuestra  santa  Madre  Igle- 
sia...” (y  de  todas  las  ideas  de  su  tiempo,  añadiriamos  nosotros).  Y los 
mismos  escolásticos  sabían  que  eso  precisamente  los  hacía  grandes:  uno  de 
ellos,  Bernardo  de  Chantres,  decía  expresamente  que  “somos  como  enanos 
subidos  en  hombros  de  gigantes.  Vemos  pues  más  cosas  que  los  antiguos, 
y cosas  más  lejanas,  no  por  el  mayor  alcance  de  nuestra  vista,  ni  por  la 
elevación  de  nuestra  propia  talla,  sino  porque  ellos  (los  que  nos  prece- 
dieron) nos  elevan,  y nos  colocan  a mayor  altura  que  la  propia”  (citado 
por  E.  Gilson,  L’Esprit  de  la  philosophie  médiévale,  París,  Vrin,  1944, 
p.  402). 

Por  eso  el  verdadero  espíritu  ecuménico  respecto  de  los  contempo- 
ráneos, se  da  siempre  la  mano  con  el  verdadero  espíritu  de  tradición:  sólo 
quien  tiene,  respecto  del  pasado,  la  fidelidad  que  la  tradición  se  merece, 
podrá  tener,  respecto  del  presente,  la  comprensión  que  éste  también  se 
merece.  Modelo  de  esta  comprensión  era  Sto.  Tomás,  a quien  le  costaba 
horrores  admitir,  en  la  intención  del  adversario,  los  errores  crasos  que 
«US  expresiones  parecían  contener  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-48  [1956],  p.  75, 
nota  14;  13  [1957],  p.  164,  nota  4;  y también  J.  Villegas,  Historia  del  pen- 
samiento según  J.  Chevalier,  ibid.,  13  [1957],  pp.  360-362,  sobre  la  inten- 
tio  auctorum  en  la  historia  de  la  filosofía  y en  la  filosofía  medieval).  En 
el  fondo,  este  espíritu  de  comprensión  para  cualquier  otro  autor  (sobre 
todo,  si  es  de  tradición  ajena),  supone  una  gran  confianza  en  la  propia 
tradición,  y en  la  formación  que  en  ella  se  ha  recibido:  sólo  quien  se 
siente  bien  formado,  acepta  el  planteo  de  nuevos  problemas,  y busca,  con 
la  ayuda  de  los  mismos  que  se  los  plantean,  nuevas  soluciones.  En  este 
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Todo  esto  admiramos  en  Karl  Rahner.  Y por  eso  su  figura  des- 
cuella en  medio  de  amigos  y de  adversarios;  a la  vez  que,  en  contacto 
viviente  con  la  tradición,  nos  ayuda  de  continuo  a revivir  sus  rique- 
zas aún  latentes 

* ít  It 

Y volvamos  a Metz,  para  seguir  inspirando  nuestro  homenaje 
en  el  suyo:  el  segundo  rasgo  esencial  de  la  personalidad  de  Rahner 
que  nos  señala  es  su  sentido  de  responsabilidad  ante  las  necesidades 
actimles  de  la  fe  y de  la  Iglesia 

Esta  responsabilidad  es  propia  de  un  espíritu  despierto,  concien- 
te  de  la  gravedad  del  momento  que  se  vive,  que  no  le  permite  espe- 
cular en  abstracto,  sino  que,  en  concreto,  vive  especulando. 

Toda  especulación  teológica  es,  para  Rahner,  kerigma;  y toda 
discusión  teológica  es,  para  él,  no  cuestión  ociosa,  sino  cuestión  de 
vida  o muerte,  porque  es  cuestión  de  fe  viva,  y no  cuestión  de  mera 
doctrina. 

Kerigma  no  es  vulgarización,  ni  teología  es  pura  especulación 
académica,  sino  que  se  exigen  mutuamente,  de  modo  que  las  exigen- 
cias kerigmáticas  nos  obligan  a hacer  verdadera  teología,  y la  teo- 
logía siente  la  necesidad  de  comunicarse  como  mensaje  de  fe. 

En  otras  palabras,  la  especulación  teológica  no  queda  infecunda; 
y su  enseñanza  es  una  verdadera  paternidad  en  la  fe  (I  Cor.,  IV,  15). 
Y el  trabajo  teológico  es  una  verdadera  fraternidad  en  nuestra  pe- 
regrinación, un  servicio  prestado  a todos  los  hermanos  en  la  fe  (cfr. 
II  Cor.,  1,  24). 

Detengámonos  nuevamente,  para  reflexionar  este  segundo  ras- 


sentido  K.  Rahner  ha  realizado  el  ideal  de  formación  de  los  estudios  supe- 
riores en  la  Compañía  de  Jesús,  en  los  cuales  se  pretende  “en  la  formación 
de  todos  — aún  de  los  que  no  tendrán  grados  académicos — , que  adquieran 
tal  conocimiento  del  método  — de  investigación  especulativa — , tal  idóneo 
uso  y hábito  del  mismo,  que  puedan,  aún  después  de  terminados  los  estudios 
teológicos,  seguir  estudiando  por  sí  mismos;  y así  puedan  y quieran  aco- 
modarse a las  peculiares  circunstancias  en  las  cuales  desempeñarán  sus 
ministerios  apostólicos”  {Ratio  Studiorum  Societatis  lesu,  n.  11;  los  sub- 
rayados son  nuestros). 

La  teología,  como  su  fuente  la  revelación,  irá  siempre  en  busca 
(“fidens  quaerens  intellectum,  et  intellectus  quaerens  fidem”)  de  un  sensus 
plenior;  y teólogos  verdaderos  serán  los  que  sepan  buscarlo,  para  comuni- 
carlo a sus  contemporáneos.  Pero  no  tendrá  este  sentido  teológico  (o  sen- 
sibilidad para  una  plenitud  siempre  mayor),  quien  lo  haya  perdido  res- 
pecto de  la  tradición,  y pretenda,  pasando  por  encima  de  cualquier  época 
de  la  Iglesia,  o volver  a una  “iglesia  primitiva”,  o llegar,  de  golpe  y sin 
transición,  a una  “iglesia  del  futuro”  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-46  [1956], 
pp.  32-34,  notas  9 y 10). 

12  O.  c.  en  nota  1,  p.  6*. 
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go  — más  próximo  que  el  anterior  al  contenido  de  la  teología  de  Rah- 
ner,  de  la  cual  enseguida  trataremos — , pues  nos  parece  un  rasgo 
providencial  en  la  figura  de  Rahner,  que  le  ha  permitido  ser,  en  cier- 
to sentido,  el  teólogo  providencial  del  Concilio  Vaticano  II. 

En  punto  a kerigma  y especulación,  siempre  nos  hemos  apar- 
tado de  la  manera  de  hablar  del  mismo  Rahner  — y,  por  tanto,  de  su 
intérprete  Metz — : por  razones  más  bien  prácticas,  hemos  preferido 
expresar,  esa  dimensión  kerigmática  de  toda  teología  (así  como  esa 
dimensión  teológica  de  todo  kerigma  de  fe),  en  otra  forma 

Tal  vez  porque  nos  preocupamos  de  mantener  esa  distinción  que 
S.  Ignacio  expresa,  en  el  libro  de  los  Ejércitos,  entre  teólogos  positi- 
vos (de  quienes  es  “más  propio. . . el  mover  los  afectos  para  en  todo 
amar  y servir  a Dios  nuestro  Señor”,  Ejercicios,  n.  363),  y teólogos 
escolásticos  (de  quienes  sería  más  propio  “el  definir  o declarar... 
para  más  impugnar  y declarar  todos  errores  y todas  falacias”, 
nbide,m). 

Pensamos  que  esa  distinción,  fructuosa  en  el  siglo  xiii  (cuando 
el  impacto  beneficioso  del  aristotelismo  en  la  teología  medieval  dio 
lugar  a ese  fenómeno  histórico  que  se  llama  escolástica),  y que  dio 
sus  frutos  en  el  siglo  xvi,  y los  ha  dado  en  nuestro  siglo  xx  (Rahner 
es  fruto  de  esa  formación  escoláctica,  como  tantos  otros  grandes  teó- 
logos de  la  renovación  contemporánea,  como  Scheeben),  puede  seguir 
dando  sus  frutos  en  la  Iglesia. 

Más  aún,  creemos  que  es  una  de  esas  tantas  distinciones  (como 
las  que  se  dan  entre  institución  y carisma,  lenguaje  jurídico  y reali- 
dad ontológica,  jurisdicción  y carácter  sacramental,  etc.)  que  no 
pueden  desaparecer  en  la  Iglesia,  por  ser  ésta  continuación  del  mis- 
terio de  la  Encarnación  del  Verbo. 

No  podemos  pretender,  con  un  solo  tipo  de  expresión  teológica, 
expresar  todo  el  misterio;  y toda  expresión,  como  el  hombre  para 
quien  el  misterio  se  expresa,  está  bajo  la  ley  dialéctica  que  caracte- 
riza la  historia  humana. 

Creer  que  ha  llegado  el  momento  de  superar  esa  dialéctica,  me- 
diante una  expresión  que  tenga  todo  lo  bueno  de  las  expresiones  an- 
teriores, y nada  de  lo  que  las  distingue,  es  un  espejismo,  nacido  del 
anhelo  del  “nuevo  cielo  y la  nueva  tierra” 

13  Véase,  por  ejemplo,  lo  que  decimos  en  esta  misma  entrega.  Apun- 
tes para  una  teología  del  discernimiento  de  espíritus,  p,  94,  nota  23;  p.  95, 
nota  26;  p.  107,  nota  51;  pp.  121-122,  nota  72. 

1'*  El  otro  espejismo,  provocado  por  el  anhelo  de  la  “iglesia  primitiva”, 
es  el  que,  en  cuestiones  litúrgicas  por  ejemplo,  ha  dado  lugar  al  arcaísmo. 
Todo  espejismo  implica  una  huida  de  la  realidad  que  vivimos,  intermedia 
entre  los  primeros  tiempos  de  la  Iglesia,  y los  últimos  tiempos  (cuando 
Dios  Padre  será  todo  en  todos). 
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Más  aún,  creemos  que  es  más  útil,  para  ambas  expresiones  — la 
escolástica  y la  kerigmática — su  convivencia  en  la  Iglesia,  y su  dig- 
na representación  por  parte  de  distintas  personalidades 

Y temeríamos  por  el  futuro  de  ambas,  si  viéramos  que  se  des- 
precia a la  una,  por  exceso  de  aprecio  en  la  otra:  Marta  y María 
son  hermanas;  y,  aunque  una  de  ellas  haya  escogido  la  mejor  parte, 
siempre  queda  una  parte  importante  a cargo  de  la  otra. 

En  la  vida  de  cada  teólogo  — y todo  cristiano  lo  es — se  ha  de 
manifestar  la  vida  de  la  Madre-Iglesia:  ésta  ha  pasado  por  una 
serie  de  experiencias  históricas  duales,  de  las  cuales  ha  salido  siem- 
pre enriquecida;  y creemos  que  lo  mismo  le  sucederá  a cada  cristia- 
no, si  acepta  esta  ley  de  la  encarnación,  que  es  la  ley  de  muerte  y vi- 
da, de  kenosis  y de  glorificación,  de  tiempo  y de  eternidad... 

Teología  escolástica  y kerigma,  especulación  y comunicación, 
“fides  quaerens  intellectum”  e “intellectus  quaerens  fidem”  (y  po- 
dríamos seguir  multiplicando  las  distinciones,  usando  para  ello  las 
expresiones  que  han  tomado  en  tiempos  de  lucha),  se  distinguen, 
más  en  el  papel  sobre  el  cual  se  expresan,  que  en  la  intención  última : 
pero  descuidar  esa  diferencia  de  expresión  es  dar  la  espalda  al  hom- 
bre, para  quien  el  misterio  se  expresa,  y hablar  a solas  consigo  mis- 
mo, o sólo  con  quien  se  expresa  como  uno  mismo. 

Creemos  que  no  es  ésta  la  intención  de  Karl  Rahner  — aunque 
algunas  de  sus  expresiones  nos  resultan  un  tanto  exclusivistas — , sino 
que,  al  contrario,  es  uno  de  los  teólogos  actuales  que  más  han  com- 
prendido a la  escolástica,  y que  mejor  la  representan.  Pero  temería- 
mos que  la  existencia  de  otros  escolásticos  de  personalidad  menos 
rica,  haga  pensar  que  la  escolástica  empobrece  a quien  la  represente 
por  oficio 

' En  la  vida  de  Iglesia  se  dan,  de  tanto  en  tanto,  hombres  en  los 
i cuales  esas  diferencias  de  expresión  parecen  ser  absorbidas  en  una 
I síntesis  superior:  este  es  el  caso  de  Karl  Rahner.  Pero  no  nos  deje- 
I mos  engañar,  pensando  que  es  mejor  seguir  así.  Mejor  o peor,  lo 
cierto  es  que  no  se  puede  seguir  así;  y que  tales  hombres  son  una 


1®  Y por  eso,  siempre  que,  desde  el  punto  de  vista  de  nuestra  menta- 
lidad escolástica,  hemos  criticado  algunas  de  las  expresiones  kerigmáticas 
de  Rahner,  lo  hemos  hecho  con  gran  respeto  por  su  espíritu  total.  Sobre 
esta  distinción  entre  espíritu,  mentalidad,  expresión,  básica  para  una  ta- 
rea de  crítica  comprensiva,  cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-47,  1956,  pp.  95-98. 

Por  ejemplo,  una  comparación  superficial  entre  los  manuales  de 
clase  de  tantos  escolásticos,  y las  cuestiones  disputadas  de  K.  Rahner,  puede 
hacer  pensar  que  sería  mejor  cambiar  las  clases  escolásticas  por  modernas 
mesas  redondas.  La  historia,  “magistra  vitae”,  dice  que  ambas  cosas  son 
■ necesarias,  con  tal  que  se  complementen  (cfr.  La  enseñanza  de  la  filosofía 
''  en  las  Universidades  Neerlandesas,  Ciencia  y Fe,  XII-45,  [1956],  pp.  93-94). 
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excepción  que  confirma  la  regla,  o ley  dialéctica  de  la  historia,  que 
exige  la  co-existencia  pacífica  de  ambas  expresiones, 

¿Querrá  entonces  decir  que  tales  hombres  excepcionales  habrán 
fracasado  en  su  intento?  No,  a no  ser  que  se  les  atribuya  una  inten- 
ción que  no  es  ni  puede  ser  la  suya.  Son  un  fermento  en  la  masa, 
que  tiene  características  de  excepción  que  no  se  encuentran  en  el 
resto  de  la  masa,  y que  no  pretenden  convertir  toda  la  masa  en  fer- 
mento, así  como  la  masa  no  debe  pretender  ser  fermento. 

En  la  misma  diversidad  de  tales  hombres,  y más  allá  de  todos 
ellos,  se  manifiesta  el  misterio  inagotable  del  Hombre-Dios,  del  cual 
se  participa  por  inserción  — y no  por  sustitución — de  un  miembro 
junto  al  otro^^:  esto  da  lugar,  en  la  historia  de  la  espiritualidad,  a 
una  serie  indefinida  de  santos,  de  espiritualidades  y de  formas  or- 
ganizadas de  vida  espiritual  religiosa:  y,  en  la  historia  de  la  teología, 
a una  serie  igualmente  indefinida  de  teólogos  y de  teologías.  Pero 
dejemos  esto,  porque  enseguida  volveremos  sobre  el  tema,  típico  de 
la  teología  de  Rahner. 

Digamos  pues,  para  terminar  nuestra  reflexión  sobre  el  segundo 
rasgo  de  la  personalidad  de  nuestro  homenajeado  — y apartándonos 
de  su  manera  de  hablar  del  tema — que  Rahner  es  tan  gran  escolás- 
tico, que  parece  ser  más  bien  un  kerigmático;  y tan  notable  kerigmá- 
tico,  que  en  él  casi  desaparece  la  forma  escolástica. 


* * * 


Y volvamos  a nuestro  inspirador,  Metz,  quien  pasa  ahora  a ca- 
racterizar la  teología  de  K.  Rahner  — después  de  haber  caracterizado 
su  personalidad  teológica,  inseparable,  como  enseguida  veremos,  de 
su  persona — , señalando,  como  primer  rasgo  de  su  teología,  el  ser 
una  teología  vuelta  hacia  el  hombre  en  la  cual  la  antropología  es 
la  forma  de  la  reflexión  teológica  : no  como  antropología  opuesta 
a una  concepción  teocéntrica,  o como  si  un  tratado  teológico  fuera  a 


En  la  historia  de  los  teólogos,  como  en  la  de  los  santos,  se  da  una 
analogía  esencial,  que  es  unidad  en  la  diversidad,  y que  apunta  al  único 
Maestro,  que  es  el  Señor  (cfr.  Analogía  y santidad  cristiana,  Ciencia  y 
Fe,  14  [1958],  pp.  300-302). 

O.  c.  en  nota  1,  p.  8*. 

Recordemos  que  el  término  forma  — o estructura — de  pensar  tiene, 
en  Metz,  un  sentido  muy  peculiar:  véase  su  obra  Christlicher  Anthropo- 
zentrik,  donde  aplica  tal  método  formal  a la  interpretación  del  pensamien- 
to teológico  de  Sto.  Tomás  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  417-418;  y 
más  en  detalle  en  Selecciones  de  libros,  n.  1,  enero  1964,  pp.  61  ss.),  así 
como  ahora  aplicq  el  mismo  método  formal  a la  teología  de  K.  Rahner. 
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prevalecer  sobre  los  otros;  sino  como  expresión  del  teo-centrismo  ra- 
dical del  hombre,  y del  antropo-centrismo  característico  de  la  reve- 
lación, cuya  iniciativa  está  en  Dios,  pero  cuyo  único  beneficiario  es 
el  hombre. 

De  aquí  se  sigue  la  compenetración  vital,  en  Rahner,  de  la  filo- 
sofía con  la  teología : temas,  expresiones,  enfoques . . . que  resultan 
sugerentes  a cualquier  lector,  sea  éste  teólogo  o filósofo. 

Y de  aquí  se  sigue  también  la  ecumenicidad  del  pensamiento  teo- 
lógico de  Rahner:  aunque  no  toque  directamente  el  tema  del  ecu- 
menismo,  será  leído  con  interés  en  todos  los  ambientes  inter-confe- 
sionales. 

Y,  dentro  de  la  Iglesia  católica,  dogmática  por  excelencia,  esa 
actitud  antropocéntrica  de  Rahner  hace  que  su  teología  dogmática  no 
sea  tan  dogmática  — en  el  sentido  peyorativo  del  término — que  pre- 
tenda ser  la  teología  de  los  demás : gracias  a Rahner,  cada  vez  se 
nota  más,  en  el  ambiente  teológico  actual,  que  no  se  pretende  llegar, 
una  vez  por  todas,  a una  teología  dogmática,  idéntica  unívocamente 
con  la  doctrina  de  la  Iglesia,  sino  que  se  prefiere  intentar  diversas 
interpretaciones  de  esa  doctrina  única,  y dar  lugar  así  a diversas 
teologías  dogmáticas,  cada  una  de  las  cuales  retoma  el  patrimonio 
común,  y lo  presenta  a su  manera. 

Detengámonos  nuevamente  para  reflexionar  estas  ideas  de  Metz, 
porque  nos  parecen  lo  más  sugerente  de  su  presentación  de  la  per- 
sonalidad y de  la  teología  de  nuestro  homenajeado. 

Los  que,  dentro  de  la  Iglesia  y siendo  sacerdotes,  somos  profesio- 
nales de  la  filosofía,  tenemos  que  agradecerle  al  teólogo  Rahner  el 
que  demuestre  tan  fehacientemente  que  sólo  un  buen  filósofo  será 
buen  teólogo  2°. 

El  filosofar  está  muy  enraizado  en  el  hombre:  y su  raíz  es  mu- 
cho más  profunda  que  la  de  las  ciencias,  porque  el  realismo  del  filo- 
sofar no  se  halla  en  ninguna  ciencia  — ni  en  ningún  arte — y este 
realismo  lo  tiene  en  común  con  la  reflexión  teológica. 

La  realidad  única  del  hombre,  aún  en  sus  dos  estados,  el  natural 
y el  sobrenatural,  es  el  punto  de  convergencia  de  la  teología  y la  fi- 
losofía (las  ciencias  sólo  se  aproximan,  como  las  expresiones  artís- 
ticas, a la  realidad  humana;  y por  eso  quedan  más  al  margen  de  la 
teología) : lo  demuestra  no  sólo  la  historia  de  la  teología,  sino  tam- 

20  Ejemplos  similares  al  de  K.  Rahner,  los  hemos  advertido  en  otros 
autores,  y siempre  hemos  tratado  de  llamar  la  atención  sobre  ello:  por 
ejemplo,  G.  Fessard,  J.  B.  Lotz,  etc.  (cfr.  Memoria,  imaginación,  historia 
en  los  Ejercicios  de  S.  Ignacio,  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  234-236). 

21  Cfr.  Ciencia  y Fe,  18  (1952),  pp.  97-98. 
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bién  su  temática  que  es,  en  más  de  un  punto,  común  a ambas  refle- 
xiones 22. 

La  realidad  del  hombre,  hacia  la  que  se  vuelve  la  teología  — co- 
mo la  revelación — , y de  la  que  parte  la  filosofía,  hace  que  ambas 
constituyan  una  antropología  total;  el  hombre  no  filosofa  por  gusto 
o para  ocupar  sus  ocios,  sino  por  necesidad  de  salvación  22 ; y la  sal- 
vación sólo  la  puede  encontrar,  con  seguridad  absoluta,  en  la  teología. 

Sólo  nos  queda  llamar  la  atención  sobre  un  último  rasgo,  común 
a la  filosofía  y a la  teología  — y que  caracteriza  la  antropología  de 
Rahner — : es  esencial  a ambas  la  multiplicidad  de  escuelas^*',  multi- 
plicidad que  no  es  eclecticismo  ni  relativismo  de  la  verdad,  sino  “hu- 
mildad en  la  verdad”. 

La  Verdad  — tanto  para  el  filósofo  como  para  el  teólogo — es 
Dios;  y Dios  no  se  deja  sistematizar,  como  si  fuera  una  de  las  tan- 
tas categorías  con  las  cuales  el  hombre  sistematiza  y define. 

Dios  no  es  un  concepto  — como  tampoco  lo  es,  aunque  por  otra 
razón,  el  ser  real  25 — , ni  puede  formarse  de  él  un  concepto  universal ; 
sino  que  es  objeto  de  una  afirmación,  primero  teo-céntrica,  y después 
(supuesta  su  gratuita  revelación)  teo-lógica.  Y esta  afirmación  es 
necesariamente  múltiple;  o sea,  tanto  como  lo  es  la  relación  que  el 
hombre  descubre  en  Dios,  cada  vez  que  piensa  en  Él  (S.  Tomás  decía 
que  era  propio  de  Dios  el  dar  lugar  a infinitas  relaciones  — de  ra- 
zón— , cada  una  de  las  cuales  es  el  punto  de  partida  de  una  afirma- 
ción distinta). 

Por  tanto,  no  hay  sistema  filosófico  ni  teológico  que  pueda  pre- 
tender ser  el  único:  no  porque  la  Verdad  no  sea  — como  Dios — única, 
sino  porque  la  verdad  de  Dios  excede  infinitamente  el  poder  sistema- 
tizador del  hombre. 


* * * 


Estas  son  las  reflexiones  que,  en  homenaje  a Karl  Rahner,  se 
nos  han  ocurrido  leyendo  el  homenaje  de  sus  discípulos  — sobre  to- 
do de  Metz — , de  sus  amigos,  y de  sus  colegas. 

Y si  a algún  lector  le  llamara  la  atención  el  que,  en  un  homenaje 

22  Como  ejemplo  de  un  punto  de  convergencia,  que  ha  resultado  útil 
tanto  para  la  filosofía  como  para  la  teología,  recordemos  el  tema  del  deseo 
natural  de  ver  a Dios  (cfr.  Deseo  natural  de  ver  a Dios,  Ciencia  y Fe, 
VIII-29  [1952],  pp.  7-71;  14  [1958],  pp.  230-231,  nota  49;  18  [1962], 
pp.  377-378). 

22  Cfr.  Para  una  antropología  metafísica.  Ciencia  y Fe,  16  (1960), 
pp.  71-84. 

2'»  Cfr.  La  Academia  de  Platón,  como  escuela  ideal.  Ciencia  y Fe, 
XII-47  (1956),  p.  95,  notas  12  y 13. 

2*  Cfr.  Ciencia  y Fe,  18  (1962),  pp.  376-377,  nota  3. 
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a Rahner,  no  hayamos  citado  ninguna  de  sus  obras,  sino  sólo  lo  que 
nosotros  mismos  hemos  escrito  con  anterioridad  en  esta  revista,  acep- 
te como  explicación  que  precisamente  este  es  nuestro  homenaje:  re- 
conocer que  hace  tiempo  — más  de  diez  años — hemos  escrito,  sin 
tal  vez  saberlo,  bajo  el  influjo  benéfico  de  la  teología  de  Karl  Rah- 
ner, participando  activamente  del  ambiente  que  su  personalidad  ha 
formado  a su  alrededor. 
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FILOSOFÍA 

Comenzamos  nuestro  boletín  con  una  importante  obra,  la  de  A.  Es- 
ser,  titulada  El  fenómeno  del  arrepentimiento  La  intención  del  autor 
no  es  tratar  exhaustivamente  el  problema,  sino  determinar  su  esencia,  va- 
liéndose para  ello  del  método  fenomenológico,  y éste,  en  la  línea  de  Sche- 
1er  (autor  al  que  hay  que  remontarse  para  encontrar  un  estudio  con  el 
que  pueda  paragonarse  el  que  ahora  nos  presenta  Esser).  Y el  fenómeno 
que  se  hace  objeto  de  este  método,  es  el  acto  de  arrepentirse,  mirado  des- 
de un  punto  de  vista  nuevo,  que  es  el  de  la  situación  de  culpa  y como  res- 
puesta a su  aporía  (p.  104-105).  En  la  introducción,  el  autor  nos  ofre- 
ce un  panorama  del  uso  del  vocablo,  y de  su  diversa  valoración,  a lo  largo 
de  la  historia  del  pensamiento  humano:  la  antigüedad  griega,  no  apre- 
ció ese  fenómeno  en  toda  su  dimensión  humana;  mientras  que  el  cristia- 
nismo, basado  en  una  conversión  (metanoia),  llamó  la  atención  sobre  el 
valor  religioso  del  arrepentimiento.  En  cuanto  al  pensamiento  moderno, 
lo  tuvo  más  bien  como  un  tema  accesorio,  aunque  lo  trató,  como  puede 
verse  en  Kierkegaard,  Scheler  y Jaspers,  por  una  parte,  y por  la  otra,  en 
Nietzsche  y Sartre.  Comienza  luego  el  autor,  en  la  primera  parte  de  su 
fenomenología  del  arrepentimiento,  situando,  al  mismo,  frente  a la  cul- 
pa, como  una  tentativa  de  responder  a la  situación  que  ella  crea  en  el 
hombre  (p.  77) : la  culpa  no  es  sólo  el  objeto,  sino  condición  de  posibili- 
dad y límite  del  arrepentimiento.  Ahora  bien,  otras  respuestas  son  posi- 
bles ante  la  culpa,  como  el  olvido,  la  resignación,  la  obstinación,  el  pesar: 
el  autor  las  estudia  rápidamente,  para  que  resalte  la  peculiaridad  feno- 
menológica  del  arrepentimiento.  Nos  parece  interesante  el  cuidado  que 
el  autor  — que  pertenece  a la  escuela  de  Max  Müller — pone  en  subrayar 
el  carácter  personal  del  fenómeno  del  arrepentimiento,  no  sólo  importan- 
te para  entender  que  sea  la  única  respuesta  en  la  cual  se  toma  con  toda 
seriedad  el  hecho  histórico  de  la  culpa,  sino  también  para  justificar  el 
que  se  lo  tome  como  punto  de  partida  de  una  metafísica  de  la  moral  hu- 
mana. En  la  segunda  parte  de  su  estudio,  el  autor  estudia  dos  arrepen- 
timientos: el  uno  verdadero  y propiamente  tal;  y el  otro,  falso,  que  es 
el  de  la  huida,  o no  aceptación  de  la  culpa,  manifestada  en  una  tentati- 

1 A.  Esser,  Das  Phanomen  Reue,  Hegner,  Koln,  1963,  207  págs. 
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va  de  hacerla  desaparecer,  o en  un  mero  propósito  de  no  volverla  a co- 
meter. El  arrepentimiento,  en  cambio,  implica  el  reconocimiento  de  la 
culpa  en  cuanto  tal;  y esto  hace  que  pueda  ser  el  camino  de  un  re-encuen- 
tro  consigo  mismo,  una  esperanza,  y una  reconciliación.  La  obra  se  en- 
riquece con  numerosas  citas,  sobre  todo  de  autores  modernos  (y  lamen- 
tamos la  falta  de  una  bibliografía,  separada  del  texto).  Y se  presta  a un 
trabajo  ulterior,  en  vista  a una  metafísica  o ética  del  fenómeno  del  arre- 
pentimiento, para  la  cual  el  autor  — en  ese  bello  desorden  que  suele  ca- 
racterizar al  método  fenomenológico — ofrece  abundante  material  (cfr. 
Rev.  Phil.  de  Louv.,  62  [1964],  pp.  196-199). 

La  obra  de  R.  Blanché,  Introducción  a la  lógica  contemporánea  tra- 
ducción del  original  francés  (1957),  tiene  un  fin  principalmente  prácti- 
co, o sea,  la  iniciación  de  lectores  — estudiantes — poco  acostumbrados  a 
esa  disciplina,  tan  distinta  de  su  modo  habitual  de  pensar.  Por  tanto,  ha 
evitado  la  presentación  axiomática  y las  demostraciones  formales,  tan 
propias  de  los  especializados.  La  exposición  del  autor  presupone  única- 
mente algunas  nociones  de  la  lógica  clásica,  y sigue  el  plan  habitual  en 
estos  casos.  Después  de  un  capítulo  dedicado  a la  explicación  de  algunas 
nociones  preliminares,  siguen  dos  capítulos  sobre  el  cálculo  de  proposi- 
ciones, primeramente  en  su  forma  clásica,  y luego  en  ciertas  formas  no 
clásicas.  El  siguiente  capítulo,  acerca  del  análisis  de  las  proposiciones, 
es  una  introducción  al  cálculo  de  las  funciones;  y el  último  capítulo,  con- 
sidera la  lógica  de  las  relaciones,  y el  cálculo  de  las  clases.  El  autor  ha 
procurado  dar  una  visión  bastante  amplia  del  conjunto  de  la  lógica  con- 
temporánea, y por  eso  se  anima  a tratar  cuestiones  — problemas  y teo- 
rías— que  otros  tratados  elementales  dejan  de  lado.  En  general,  se  nota 
un  esfuerzo  de  objetividad  en  la  exposición  de  trabajos  ajenos,  sin  mez- 
clar con  ellos  la  opinión  personal. 

La  obra  de  P.  Cepeda  Calzada,  La  vida  como  sueño  es  un  ensayo: 
para  usar  las  mismas  palabras  del  autor,  “meditaciones  que  parten  de 
la  famosa  obra  de  Calderón,  lo  que  implica  la  imposibilidad,  en  princi- 
pio, de  detención  alguna.  Toda  meditación  es  un  vuelo  que  avanza  hacia 
las  insondables  zonas  del  espíritu  humano”  (p.  11).  Su  intento  es  “ex- 
poner el  fundamento  de  una  determinada  actitud  humana”,  lo  cual  “equi- 
vale a describir  una  de  las  facetas  eternas  de  la  humanidad”  (p.  12).  Sin 
duda,  el  estudio  cuenta  con  intuiciones  valiosas  — la  intuición  es  el  mé- 
todo propio  para  los  temas  humanos,  para  las  ciencias  del  espíritu,  se- 
gún el  autor  (cfr.  p.  13) — entre  las  que  se  destaca  la  concepción  del 
tríptico  sueño-desprendimiento-libertad,  como  clave  del  drama  calderonia- 
no. O interpretaciones  de  determinados  textos  concretos  (vgr.  p.  36-38, 

2 R.  Blanché,  Introducción  a la  lógica  contemporánea,  Lohlé,  Buenos 
Aires,  1963,  197  págs. 

® P.  Cepeda  Calzada,  La  vida  como  sueño,  Augustinus,  Madrid,  1964, 
240  págs. 


— 165 


sobre  el  sentido  del  diálogo  con  la  naturaleza,  en  el  famoso  monólogo  de 
Segismundo).  Pero  el  conjunto  se  resiente  de  una  falta  de  progresión,  tal 
como  exigirla  la  división  en  capítulos.  Hay  en  cambio  una  yuxtaposición, 
cuando  no  mezcla  de  elementos;  por  ejemplo  consideraciones  sobre  aspec- 
tos temáticos  en  la  obra  de  Calderón  (c.  I,  II,  V) ; o sobre  entidades  psí- 
quico-metafísicas,  tomadas  del  drama,  pero  estudiadas  en  sí  mismas,  co- 
mo podría  hacerlo  un  fenomenólogo  (c.  III,  IV,  VI).  Este  cierto  desor- 
den se  advierte  aún  dentro  de  cada  capítulo.  Hay  que  destacar  una  am- 
plia erudición  del  autor,  con  la  contrapartida  de  una  sobrecarga  de  citas 
innecesarias,  sea  porque  expresan  una  verdad  que  por  evidente  no  requie- 
re testigos;  o porque  se  apartan  de  la  cuestión  central  tratada.  Además, 
la  riqueza  del  lenguaje  se  desliza  hacia  el  rebuscamiento  afectado,  mien- 
tras la  expuesta  concepción  de  meditación,  facilita  expresiones  de  lace- 
rante simplismo  (por  ejemplo,  p.  111,  hablando  de  Heidegger). 

J.  Siegmund,  en  La  lucha  en  torno  a Dios  ■*,  cuya  traducción  al  cas- 
tellano también  nos  ha  llegado  *,  ha  encontrado  buena  acogida,  como  lo 
demuestra  su  segunda  edición  original,  la  ya  mencionada  traducción  al 
castellano,  y la  traducción  italiana  que  también  conocemos.  Se  presenta 
como  un  panorama  histórico  del  problema  religioso  desde  la  antigüedad 
hasta  nuestros  días,  en  el  que  se  insiste  en  la  solución  atea  (y  en  ésta, 
en  la  solución  marxista).  Tratándose  de  una  historia  panorámica,  el  au- 
tor evita  los  tecnicismos  especulativos,  pero  no  ahorra  documentación  se- 
ria; y aunque  tiene  en  cuenta  otros  ambiente  intelectuales,  insiste  más 
en  el  ambiente  alemán,  desde  Kant  hasta  el  marxismo  actual.  El  último 
capítulo  es  un  juicio  crítico  de  este  marxismo,  revuelto  contra  Dios  por 
soberbia  (Prometeo),  y de  cuya  i-evuelta  sólo  nos  puede  salvar  la  humil- 
dad metafísica  de  la  creatura  (María).  Los  críticos  de  otros  ambientes 
— como  el  francés — podrán  objetarle  al  autor  el  olvido  de  otros  ateís- 
mos, más  intelectuales  que  el  marxista  (cfr.  Rev.  Phil.  de  Louv.,  62 
[1964],  pp.  159-160);  pero  esto  no  es  una  crítica  al  autor  alemán,  sino 
un  deseo  de  que  encuentre,  en  otros  ambientes,  imitadores.  Tampoco  cree- 
mos que  el  título  de  la  obra  deba  ser  entendido  en  toda  su  amplitud,  de 
modo  que  incluya  también  la  búsqueda  de  Dios  que  caracteriza  a muchas 
corrientes  contemporáneas,  como  las  representadas  por  Bergson  o Sche- 
1er;  sino  que  ha  de  entenderse  meramente  del  rechazo  de  Dios.  Hecha  es- 
ta limitación,  la  tesis  del  autor,  de  que  este  rechazo  es  de  ox’igen  extra- 
intelectual (sin  negar  que  busque  luego,  más  por  razón  de  ambiente  que 
por  convencimiento  propio,  una  justificación  intelectual  ulterior),  nos  pa- 
. rece  muy  aceptable.  El  libro  termina  con  una  referencia  bibliográfica  a 
las  otras  tres  obras  del  autor,  sobre  el  tema  de  Dios:  La  psicología  de 

* G.  Siegmund,  Der  Kampf  um  Gott,  2te.  Aufl.,  Morus,  Berlín,  1960, 
I 362  págs. 
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le  creencia  en  Dios,  El  orden  natural  como  fuente  del  conocimiento  de  . 
Dios  (cfr.  Ciencia  y Fe,  13  [1957],  pp.  70-72,  donde  comentamos  exten- 
samente la  concepción  metafisica  del  autor),  y Dios  hoy,  obras  todas  que 
demuestran  bien  a las  claras  la  preocupación  del  autor  por  el  problema 
religioso,  y su  intención  de  poner,  al  servicio  de  su  solución  humana,  la 
reflexión  filosófica  y científica.  Recomendaríamos  la  obra  que  comenta- 
mos a quienes  deban  luchar  por  Dios,  en  un  ambiente  ateo  de  origen 
marxista. 

P.  M.  Ortúzar  Arriaga,  en  Los  prenotandos  del  conocimiento  natural 
de  Dios  ®,  establece,  en  una  primera  parte,  el  punto  de  vista  del  autor,  y 
lo  defiende,  discutiendo  posiciones  que,  con  nombres  y mentalidades  di- 
versas, tienen  como  denominador  común  la  pretensión  de  un  conocimien- 
to de  Dios  inmediato  y trasracional.  Es  una  valoración  teórica  e histó- 
rica, donde  se  consideran  de  un  modo  especial  los  filósofos  más  actuales 
en  esta  corriente,  como  Blondel,  Marcel,  Scheler,  Newman,  Lahoz  y,  na- 
turalmente, el  ontologismo.  Nos  hubiese  gustado  un  tono  menos  polémi- 
co y peyorativo  de  las  opiniones  de  los  adversarios,  pues,  sin  respeto  y 
sim-patía  (en  el  sentido  primigenio  de  la  palabra),  no  puede  haber  una 
recta  comprensión  de  las  ideas.  La  segunda  parte  es  una  ilustración  de  la 
quinta  vía  de  Santo  Tomás.  La  razón  de  su  elección  sobre  las  otras  vías 
se  debe,  según  Ortúzar,  a dos  motivos:  1)  ser  un  modelo  clarísimo,  que 
muestra  los  trámites  naturales  a seguir  por  el  entendimiento  en  su  bús-  i 
queda  de  Dios;  2)  la  gran  actualidad  que  dan  a esta  via  los  progresos  de  j 
las  ciencias  naturales  experimentales  en  estos  últimos  años.  La  exposi-  < 
ción  está  dividida  en  tres  capítulos:  introducción  e historia  del  argumen-  il 
to;  el  punto  de  partida  y su  ái-ea  física  y biológica  (en  particular,  los  i 

sillares  cósmicos  de  Max  Planck) ; lo  teolológico  en  la  vida  orgánica,  con  o 

análisis  de  la  explicación  imanentista  y Santo  Tomás.  Para  una  futura 
edición,  deseamos  que  se  eviten  las  numerosas  faltas  de  imprenta,  no  sólo  t 
de  los  textos  alemanes,  sino  de  la  misma  parte  castellana.  íi 

La  obra  de  D.  Lahoz,  El  destino  humano  en  el  realismo  introspecti-  d 
vo está  destinada  especialmente  a los  filósofos  y teólogos.  Su  finali-  B 
dad  es  la  impugnación  del  agnosticismo  metafísico,  tanto  espiritual  como  d 
teológico:  un  libro  pues,  en  que  lo  filosófico  y teológico  se  unen  en  una  fi 
causa  común.  Naturalmente,  lo  que  fundamentalmente  guía  el  pensamien-  ; 
to  del  autor  es  su  sistema  ideológico,  el  realismo  introspectivo,  con  su  « 
profundización  en  las  riquezas  de  la  mente,  causa  y sede  de  todas  las 
elaboraciones  racionales.  En  el  primer  capítulo  se  tratan  los  temas  ge- 
nerales relacionados  con  el  fin  del  libro.  El  segundo,  presenta  el  nuevo 

orden  racional,  que  trasciende  la  antítesis  sujeto-objeto.  El  tercero,  ana-  ,, 

® M.  Ortúzar  Arriaga,  Los  prenotandos  del  conocimiento  natural  de 
Dios,  Public,  de  la  Revista  Estudios,  Madrid,  1963,  198  págs. 
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liza  el  hecho  primordial,  el  lenguaje.  El  cuarto,  proyecta  una  nueva  pers- 
pectiva de  la  naturaleza  del  hombre  en  función  de  lo  introspectivo.  El 
quinto,  encara  la  existencia  del  Creador  en  esa  misma  mentalidad  (que, 
digamos  de  paso,  no  nos  convence  mucho).  En  el  sexto,  saltamos  a la 
Trinidad,  y al  presente  orden  creado  y revelado.  Como  nuestro  objeto  es 
sólo  presentar  la  obra,  prescindimos  de  una  crítica  de  las  opiniones  tri- 
nitarias y creacionistas  del  autor,  a pesar  de  los  motivos  para  hacerlo. 
En  los  tres  últimos  capítulos  encontramos  como  temas:  el  origen  y desti- 
no del  universo  y del  hombre;  una  aplicación  de  la  doctrina  precedente 
a la  cristología  y mariología;  el  problema  de  la  predestinación.  La  obra 
tiene  un  detallado  índice  onomástico  y de  materias. 

A.  Brancaforte  nos  ofrece,  en  Dios  y la  problematicidad^,  un  inte- 
resante esfuerzo  por  llegar  a la  afirmación  cuasi-experimental  de  Dios, 
partiendo  de  la  problemático  (p.  27),  es  decir,  de  esa  propiedad  de  lo  em- 
pírico de  suscitar  problemas  (por  tanto,  esta  prueba  de  la  existencia  de 
Dios  se  sitúa  entre  las  clásicamente  llamadas  o posteriori)  : a través  de 
la  exigencia  de  la  pregunta  {domanda)  que  se  da  en  el  sujeto,  se  descu- 
bre la  presencia  de  la  problematicidad  ontológica  (p.  30),  es  decir,  la 
condición  trascendental  de  lo  problemático,  la  razón  por  la  cual  lo  pro- 
blemático es  tal  (p.  27)  ; y esta  condición  trascendental  es  la  idea  del  ser 
que,  inmanente,  nos  remite  al  Trascendente,  Dios  (p.  239).  Al  calificar 
a esta  prueba  como  cuasi-experimental,  no  pretendemos  insinuar  que  el 
autor  menoscabe  la  trascendencia  de  Dios,  haciendo  de  Él  un  objeto  de 
experiencia  mundana.  Al  contrario,  el  autor  constantemente  aclara  que 
la  idea  del  ser,  aunque  es  un  principio  inmanente  del  conocimiento,  no  se 
identifica  con  Dios,  sino  que  “remite  a Otro,  un  Otro  respecto  del  mun- 
do, respecto  de  nosotros  y respecto  de  la  misma  idea”  (p.  246).  Tampoco 
se  trata  de  un  ontologismo,  pues  no  admite  ninguna  intuición  o experien- 
cia del  mismo  Dios  (pp.  238,  248,  250  y pssim).  Sólo  queremos  con  ello 
subrayar  el  derrotero  seguido  por  el  autor  para  llegar  a Dios:  retoma 
el  fallido  intento  kantiano,  y guiado  sobre  todo  por  La  Vía  (Marechal, 
Hayen,  Lotz,  etc.  p.  117),  busca  el  condicionamiento  trascendental  implí- 
cito en  todo  juicio  existencial  (p.  228),  ya  que  éste  es  el  cometido  de  la 
filosofía,  hacer  explícito  (p.  250)  ; y descubre  que  el  ser,  afirmado  en 
todo  juicio,  hace  posible  la  formación  de  nuestros  conceptos  de  las  reali- 
dades empíricas  (p.  248),  y “remite  al  Ser,  como  el  Otro  tanto  respecto 
de  todos  los  otros  datos,  como  respecto  de  la  misma  idea  de  ser”,  de  modo 
que  “el  contenido  de  la  idea  de  ser  es  vínculo  de  inmanencia  y trascen- 
dencia” (ibidem).  Sabemos  el  auge  que,  en  estos  últimos  tiempos,  ha  ad- 
quirido, sobre  todo  entre  los  neo-escolásticos,  este  método  trascendental; 
pero  sabemos  también  sus  debilidades.  En  el  autor,  estas  debilidades  que- 

* A.  Brancaforte,  Dio  e la  problematicita,  Edigraf,  Catania,  1963, 
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dan  ocultas  detrás  de  un  estilo  vivo,  personal,  entusiasta  y profunda- 
mente religioso:  rasgo  este  último  que  explica  el  hermoso  capítulo  III,  ti- 
tulado Problematicidad  y cristianismo,  que  se  sale  del  marco  de  una  pura 
filosofía.  En  cuanto  al  estilo  filosófico,  diríamos  que  el  autor  se  sitúa 
entre  el  fenomenólogo  que  va  encontrando  los  términos  que  usa,  y el  me- 
tafísico,  que  los  supone  ya  acuñados  en  una  escuela,  y los  justifica  en 
la  realidad;  y por  eso  nos  parece  que  a veces  resulta  un  poco  impreciso. 

Nos  acaba  de  llegar  una  nueva  edición  de  la  conocida  obra  de  J.  de 
Bivort  de  la  Saudée,  Dios,  Hombre  y Universo  co-dirigida  por  J.  Hüt- 
tenbügel,  y con  la  colaboración  de  un  respetable  grupo  de  especialistas; 
y al  ver  a esta  obra  tan  renovada,  hay  que  afirmar  que  es  uno  de  esos 
raros  ejemplos  de  libros  a los  cuales  el  éxito  no  hace  que  sus  autores  se 
duerman  sobre  los  laureles,  sino  que,  al  contrario,  los  hace  renovarse  de 
continuo.  La  primera  edición,  del  año  1950,  era  ya  una  edición  actuali- 
zada de  la  anterior,  conocida  bajo  el  título  de  Summa  católica  contra  los 
sin  Dios;  y desde  entonces  se  han  ido  sucediendo  las  ediciones  y traduc- 
ciones, y las  continuas  actualizaciones.  La  que  ahora  presentamos  es  nue- 
va, tanto  en  temas  como  en  colaboradores,  con  la  peculiaridad  de  que  és- 
tos son  ahora  casi  todos  de  ambiente  alemán;  y aun  los  autores  que  ya 
figuraban  en  la  anterior  edición  alemana,  han  actualizado  sus  colabo- 
raciones. No  podía  ser  de  otro  modo,  si  se  quería  responder  a la  primera 
intención,  causante  del  éxito:  explicitar  los  problemas  que  la  mentalidad 
filosófica  y científica  de  nuestro  tiempo  plantea  al  cristiano;  la  obliga- 
ción que  éste  tiene  de  una  permanente  búsqueda  de  soluciones  adecua- 
das; su  capacitación  para  esta  tarea.  Tres  grandes  partes  dividen  los  di- 
versos temas  presentados.  La  primera,  considera  la  situación  anticristiana 
en  sus  dos  facetas  principales,  ateísmo  y materialismo.  Sus  dos  prime- 
ros capítulos  tratan  directamente  del  ateísmo  •.  G.  Siegmund  presenta  un 
bosquejo  histórico  del  pensamiento  ateo;  C.  Geffré  nos  lo  propone  como 
una  pregunta  lanzada  a la  fe  cristiana  del  siglo  Xx.  Los  capítulos  si- 
guientes miran  el  materialismo:  A.  Dondeyne  analiza  el  significado  de 
esa  palabra,  y muestra  el  camino  para  llegar  a la  existencia  de  Dios;  G. 
A.  Wetter  estudia  el  mundo  y el  hombre  en  la  filosofía  comunista.  La  se- 
gunda parte,  en  escala  ascendente,  presenta  las  tres  realidades  funda- 
mentales de  la  existencia  humana:  mundo,  vida  y hombre.  U.  Becker  ex- 
pone los  métodos,  resultados  de  la  astronomía,  y lo  que  actualmente  po- 
demos decir  de  la  estructura  y evolución  del  cosmos.  J.  Haas  trata  las 
nuevas  opiniones  sobre  la  vida  y su  origen,  valorizando  los  resultados  ob- 
tenidos. El  problema  del  origen  y desarrollo  del  hombre  en  su  perspecti-  * 
va  biológica  es  analizado  por  P.  Overhage.  Este  mismo  problema  del  ori- 
gen, pero  considerado  en  la  Biblia,  es  el  tema  de  H.  Haag.  El  hombre 

o J.  Bivort  de  la  Saudée  - J.  Hüttenbügel,  Gott,  Mensch,  Universum, 
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como  materia  informada  por  el  espíritu,  y espíritu  ligado  a la  materia, 
es  tratado  por  J.  Endres.  Finalmente,  A.  Guggenberger  estudia  la  con- 
cepción de  Teilhard  de  Chardin  en  relación  con  la  fe  cristiana.  La  ter- 
cera parte  está  dedicada  a lo  religioso:  Dios,  Cristo  y la  Iglesia.  Citare- 
mos los  temas  y sus  respectivos  autores:  El  origen  de  la  i-eligión,  por  H. 
de  Lubac;  Jesucristo,  mito  o historia?,  por  G.  Schneiders;  El  reino  de 
Dios  y la  situación  histórica  del  cristianismo  primitivo,  por  J.  Huby;  La 
Iglesia  cristiana  católica  romana,  por  P.-A.  Liégé;  Fe  y saber,  por  H. 
Dolch;  La  Iglesia  y su  responsabilidad  para  con  los  individuos  y la  so- 
ciedad, por  P.  Jostock;  el  problema  del  mal,  por  Y.  M.-J.  Congar;  Esca- 
tología  comunista  y escatología  cristiana,  por  G.  Meyer  y P.  Engelhardt. 
La  obra  tiene  un  índice  onomástico  completísimo.  En  fin,  un  libro  que 
recomendamos  calurosamente  por  la  diversidad,  importancia  de  los  te- 
mas, seriedad  en  el  modo  de  tratarlos,  y bibliografía  al  día. 

La  obra  de  E.  Sosa  López,  El  ser  del  fundamento  trata  del  ser 
I en  una  perspectiva  fundamentalmente  heideggeriana,  matizada  con  los 
aportes  de  otros  filósofos.  Como  estudio  preliminar  se  da  la  noción  de 
realidad,  para  lo  cual  se  utilizan  las  concepciones  de  Kant  y Heidegger 
acerca  de  la  dualidad  constituida  por  pensar  y ser.  En  un  segundo  paso 
se  presenta  el  planteamiento  fenomenológico  de  Husserl  y su  incapaci- 
dad de  dar  una  plena  solución  ontológica.  El  capítulo  tercero  lleva  como 
título  La  metafísica  tradicional,  pero  sólo  se  ha  tenido  en  cuenta  a Aris- 
tóteles, considerando  de  modo  especial  las  concepciones  ontológicas  de 
Hartmann  a partir  de  la  formulación  aristotílica  del  ente  en  cuanto  ente. 
El  capítulo  acerca  del  ser  como  respuesta,  contempla  principalmente  a 
Parménides  y Ortega.  Finalmente,  en  el  último  capítulo,  se  trata  la  vi- 
sión originaria,  hecho  fundamental  para  el  problema  planteado,  a partir 
de  las  opiniones  de  Kant,  Husserl,  Heidegger,  M.  Müller,  juntamente  con 
su  expresión  en  el  mito  y en  el  pensamiento  arcaico.  En  nuestra  opinión, 
las  soluciones  propuestas  no  satisfacen.  Se  debe  superar  la  paradoja  de 
un  problema  que  se  origine  adentro  y pide  una  solución  desde  afuera. 
Mientras  se  permanezca  sumergido  en  el  mundo  y con  el  horizonte  exis- 
tencia! de  la  muerte,  no  se  podrá  encontrar  el  misterio  y el  fundamento 
del  ser.  Siempre  se  chocará  con  un  yo  objetivado  en  un  sujeto  mundano, 
y las  otras  realidades  objetivadas  en  entes  con  un  horizonte  de  significa- 
ción totalmente  limitado  en  las  coordenadas  hombre-mundo.  Unicamente 
trascendiendo  existencialmente  estas  limitaciones  y llegando  al  factor 
existencial  trascendente,  la  persona,  la  única  capaz  de  expresar  y expre- 
sarse en  función  del  es  y soy  a secas,  se  puede  encontrar  la  razón  del  ser 
y el  misterio  del  ser,  que  no  es  otro  que  la  persona  como  puro  dinamismo. 
Este  dinamismo  ilimitado  y de  plano  superior  a lo  mundano-corporal,  es 

10  E.  Sosa  López,  El  ser  del  fundamento,  Universidad  Nacional  de 
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el  que  entrega  la  posesión  de  sí  mismo  (en  una  intuición  dinámica  de  sí  ^ 
como  dinamismo  posesional  de  la  realidad),  de  los  actos  propios  y de  sus 
objetos,  entregando  al  mismo  tiempo  la  intuición  de  su  transcendencia 
existencial,  y de  las  posibilidades  ilimitadas  de  expresar  y significar  las 
realidades.  En  esa  intuición  de  la  trascendencia  del  dinamismo  personal, 
se  realiza  el  encuentro  del  ser,  como  expresión  de  nuestra  independencia 
existencial  y dinámica,  de  nuestro  plano  superior  a todos  los  entes,  cuya 
última  razón  es  el  Ser  con  mayúscula,  Dios.  En  el  plano  del  pensar  el  ser, 
la  prueba  de  fuego  del  metafísico,  es  llegar  a un  Dios  personal:  si  llega, 
ha  hecho  verdadera  metafísica;  si  no  llega,  o si  se  queda  en  el  camino,  a 
lo  más  está  en  camino  hacia  la  metafísica  (entretenido  en  la  negación  del 
ser,  o en  la  apertura  metafísica  del  ser  humano  hacia  el  ser).  Pero  nos 
parece  que  el  autor  que  comentamos,  más  que  pensar  el  ser,  está  histo- 
riando algunos  de  los  pensares  humanos  (los  autores  arriba  menciona- 
dos) , en  camino  hacia  la  metafísisa  del  ser,  y que  caen  bajo  la  condena- 
ción metafísica  que  se  merece  un  camino  que  no  acaba  llevando  a un  tér- 
mino verdaderamente  metafísico. 


PSICOLOGÍA 

W.  J.  Revers,  en  Horizonte  ideológico  de  la  Psicología  considera 
dos  problemas  importantes  para  la  valoración  de  las  escuelas  psicológi- 
cas, y para  la  interpretación  de  los  datos  obtenidos  por  experimentación. 
El  primero  se  refiere  a la  afirmación,  sostenida  por  algunos  psicólogos, 
de  la  necesidad  de  una  falta  total  de  presupuestos  en  sus  psicologías,  para 
hacerlas  — como  dicen — completamente  científicas  y objetivas.  El  autor 
las  analiza  en  la  primera  parte,  especialmente  la  teoría  behaviorista  de 
Hebbs,  y el  objetivismo  de  Freud.  El  resultado  es  lo  contrario  de  lo  afir- 
mado: estas  doctrinas,  las  cuales  entran  en  el  rubro  de  reduccionistas, 
necesitan,  para  trabajar,  de  unos  cuantos  presupuestos  filosóficos  y cien- 
tíficos, que  abarcan  desde  una  concepción  parcial  del  hombre  y la  reali- 
dad, hasta  métodos  y leyes  interpretativas,  donde  lo  psíquico  es  reducido 
a lo  físico  como  su  último  fundamento  y razón  de  ser.  Los  cuatro  presu- 
puestos tomados  del  estudio  de  R.  Jessor  (cfr.  The  problem  of  Reductio- 
nism  in  Psychology,  Psyc.  Review,  65  [1958],  pp.  170  ss.,  y citados  en  p. 
42)  son  una  buena  prueba  de  esto.  Para  nuestro  autor  es  imposible  una 
psicología  sin  presupuestos  ontológicos  y que  prescinda  del  factor  tem- 
poral e histórico  del  psicólogo  que  estudia  y del  hombre  estudiado.  Y en 
esto  estamos  contestes:  en  una  ciencia  como  la  psicología,  donde  tene- 
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mos  factores  transexperimentales,  y que  deben  ser  la  razón  principal  dcl 
comportamiento  experimentado,  la  última  palabra  estará  dirigida  por  la 
concepción  ont ológica  que  tenga  el  psicólogo.  Según  sea  ésta,  será  la  in- 
terpretación de  ese  factor  básico  y,  consiguientemente,  de  las  razones  y 
sentido  de  las  acciones  estudiadas.  Como  consecuencia  de  la  importan- 
cia atribuida  a la  historicidad  y temporalidad,  Revers  dedica  la  segunda 
parte  de  su  obra  (en  extensión  la  mitad  de  la  anterior)  al  estudio  de  la 
concepción  del  tiempo  en  psicología,  y de  lo  provisional.  En  ella  empren- 
de el  análisis  de  algunos  fenómenos  psíquicos  bajo  el  aspecto  de  su  pro- 
visionalidad,  y muestra  la  repercusión  sistemática  del  empleo  del  con- 
cepto psicológico  del  tiempo  en  psicología.  Para  la  consulta,  hay  un  buen 
índice  onomástico  y de  materia. 

Nos  llega,  traducida  del  inglés,  la  obra  de  R.  Waelder,  Los  funda- 
mentos del  psicoanálisis  ^ : es  un  ensayo,  que  no  pretende  ofrecer  un  es- 
tudio completo  sobre  las  teorías  psicoanalistas,  algunos  de  cuyos  aspectos 
— en  especial,  los  más  abstractos — o no  son  tratados,  o lo  son  sólo  de 
paso.  Se  puede  decir  que  se  trata  exclusivamente  lo  que  el  autor  consi- 
dera como  las  teorías  fundamentales,  su  fundamentación,  sus  conclusio- 
nes, y las  preguntas  que  le  plantean.  Entre  éstas,  citemos  como  ejemplos, 
las  siguientes,  que  nos  muestran  la  mentalidad  con  que  ha  sido  compues- 
ta la  obra.  Las  interpi'etaciones  y teorías  psicoanalíticas  ¿pueden  ser  ve- 
rificadas científicamente  de  un  modo  satisfactorio?  ¿Cómo  puede  reali- 
zarse una  tal  verificación?  ¿Qué  significa  instinto  en  psicoanálisis?  ¿Por 
qué  los  psicoanalistas  insisten  en  la  utilización  de  una  concepción  del  ins- 
tinto, que  parece  ser  abandonada  por  los  biólogos?  ¿Cuál  es  el  papel  de 
la  sexualidad  en  teoría  psicoanalítica?  ¿Por  qué  hablan  los  psicoanalistas 
I de  un  instinto  de  destrucción?  ¿Qué  significa  el  yo  en  el  psicoanálisis? 
¿Por  qué  la  psicología  del  yo  ha  sido  un  producto  relativamente  tardío 
en  la  teoría  psicoanalítica?  ¿Cuál  es  la  esencia  de  la  terapia  psicoana- 
lista? ¿Hasta  qué  punto  la  conciencia  tiene  un  valor  terapéutico?  ¿Cuá- 
les son  las  indicaciones  y los  límites  de  la  terapéutica  psicoanalítica? 
Preguntas  que  son  propuestas  por  el  autor  y analizadas,  si  bien  en  algu- 
nos casos  tal  vez  no  totalmente  solventadas.  El  fin  propuesto  es  triple: 
atacar  los  malentendidos  y equivocaciones  sobre  el  psicoanálisis,  y así 
ayudar  a conservar  lo  heredado;  hacer  ver  las  implicaciones  del  psicoaná- 
lisis con  nuestra  cultura;  cooperar  al  encuentro  del  mejor  camino  para 
un  desarrollo  provechoso.  La  obra  consta  de  tres  partes  principales.  Una 
introducción  con  el  problema  de  la  verificación  de  las  interpretaciones  y 
de  las  teorías  pticoanalíticas,  y el  sentido  que  puede  y debe  tener  una 
tal  verificación.  lEn  segundo  lugar,  tenemos  el  desarrollo  histórico  del 
pensamiento  psicoanalítico:  conceptos  fundamentales;  época  media;  ul- 

2 R.  Waelder,  Die  Grundlagen  der  Psychoanalyse,  Klett,  Stuttgart, 
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teriores  complementaciones.  Finalmente,  el  capítulo  segundo  (la  parte 
más  importante)  con  una  mirada  general  y exposición  de  los  conceptos 
fundamentales:  observaciones  introductorias  sobre  el  instinto;  instinto 

sexual  y sublimación;  destructividad  y odio;  la  angustia;  psicología  ana- 
lítica del  yo;  algunos  problemas  de  la  psicopatología;  principios  de  la 
terapia  psicoanalítica.  La  obra  termina  con  unas  páginas  donde  Waelder 
da  su  valoración  del  psicoanálisis,  bastante  objetiva,  aunque  algo  exage- 
rada en  la  importancia  atribuida.  Un  apéndice  breve  explica  los  términos 
que  comunmente  son  mal  entendidos.  Además,  una  selecta  bibliografía, 
y un  índice  completo  de  autores  y de  materia. 

Nos  acaba  de  llegar  otra  traducción  de  I.  Lepp,  La  existencia  au- 
téntica^. Como  creemos  haberlo  dicho  a propósito  de  otras  traducciones, 
el  autor  — cuyo  estilo  rápido,  por  no  decir  superficial,  tienta  a los  tra- 
ductores— es  para  gente  formada,  que  sabe  leer  sin  encandilarse,  y que 
sabe  juzgar  por  cuenta  propia  el  valor  del  contenido  de  sus  obras.  El  te- 
ma de  este  libro  es  de  gran  actualidad,  en  una  época  en  que  palabras  co- 
mo libertad  y autenticidad  están  a la  orden  del  día  (y,  podemos  agregar, 
por  eso  mismo  son  temas  preferidos  de  Lepp).  Por  las  páginas  de  la  obra 
que  comentamos  pasan  los  principales  problemas  relacionados  con  la  au- 
tenticidad existencial,  o sea,  con  la  existencia  que  acepta  plenamente  las 
realidades  exigidas  por  el  ser  total  del  hombre.  Las  ideas  expuestas  son 
interesantes,  no  siempre  originales,  pero,  en  general,  capaces  de  conmo- 
ver a una  mentalidad  que  cosifica,  o que  racionaliza  demasiado  la  exis- 
tencia humana.  En  ciertas  ocasiones,  nos  parece  que  falta  una  verdade- 
ra fundamentación  filosófica  de  las  afirmaciones  que  hace.  En  otras, 
resulta  hasta  simplista:  como  cuando  dice  que  “el  famoso  fuego  del  in- 
fierno consiste  en  la  hostilidad  de  todos  los  elementos  del  universo  hacia 
quien  haya  rehusado  la  misión  que  Dios  le  había  confiado  para  con  ellos” 
(p.  207-208).  En  otras,  en  cambio,  logra  una  presentación  equilibrada 
de  su  tema,  que  no  desmerece  — supuesto  el  nivel  de  vulgarización  en  el 
cual  el  autor  deliberadamente  se  coloca,  y supuesta  la  brevedad  con  que 
trata  por  eso  mismo  los  temas — , no  desmerece,  decimos,  si  se  compara 
su  presentación  con  la  que  han  hecho  otros  autores  de  más  categoría: 
por  ejemplo,  el  bello  capítulo  sobre  la  muerte  (pp.  189-202).  En  suma, 
una  buena  presentación  fenomenológica  de  temas  auténticamente  huma- 
nos, que  será  sobre  todo  apreciada  por  personas  formadas. 

Bajo  el  título  Personalidad  adolescente  y Behavior*,  S.  R.  Hatha- 
way y E.  D.  Monachesi  tratan  de  dar  una  respuesta,  en  lo  posible  adecua- 
da, a estas  dos  preguntas  de  gran  actualidad  — sobre  todo  en  países  de 
intensa  vida  de  ciudad — : ¿qué  clase  de  muchachos  y muchachas  proba- 

3 I.  Lepp,  La  existencia  auténtica,  Lohlé,  Buenos  Aires,  1963,  210  págs. 
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blemente  se  harán  delincuentes?  y ¿podrían  ser  identificados  antes  de  la 
caída,  de  manera  que  se  puedan  tomar  medidas  conducentes  a evitarla, 
cuando  se  hallen  en  la  posibilidad  de  realizarla?  Y,  de  paso,  los  autores 
se  plantean  otras  cuestiones  acerca  de  la  adolescencia  moderna.  Los  au- 
tores han  estudiado  la  personalidad  y el  comportamiento  de  cerca  de 
15.000  jóvenes  por  espacio  de  unos  15  años,  en  un  tenaz  esfuerzo  por  de- 
terminar si  es  posible  predecir  el  ulterior  desarrollo  de  que  un  compor- 
tamiento sea  aceptable,  o no.  Los  sujetos  utilizados  fueron  estudiantes 
al  comienzo  del  9’  grado,  y en  sus  carreras  posteriores;  y fueron  seguidos 
por  espacio  de  unos  cuatro  a seis  años.  Durante  su  estadía  en  el  9’  grado, 
se  les  administró  el  MMPI  (Minnesota  Multiphasic  Personality  Invento- 
ry),  test  psicométrico,  con  preguntas  concernientes  a sus  intereses  dia- 
rios, a la  familia,  a la  sociedad,  a las  enfermedades  físicas,  al  sexo.  Es- 
tos datos  fueron  correlacionados  con  cantidad  de  otros  datos,  como  ser  la 
valuación  de  la  personalidad  de  los  adolescentes  por  parte  de  los  maes- 
tros y otras  personas,  antecedentes  policiales,  estado  familiar  económico- 
social,  etc...  Con  todo  lo  cual  se  tiene  una  pintura  en  gran  escala  de  la 
personalidad  del  adolescente  y de  su  comportamiento.  Es  en  tales  datos 
que  se  basará  la  investigación;  y de  los  mismos  dependerán  las  conclu- 
siones. Algo,  ciertamente,  con  lo  cual  no  estarán  muy  conformes  muchos 
psicólogos,  psiquiatras  y sociólogos  que  exigen  práctica  clínica  y teorías. 
Durante  la  exposición  se  dan  detalles  del  estudio,  del  plan  y de  la  ejecu- 
ción, juntamente  con  una  descripción  general  de  MMPI,  su  uso  y su  in- 
terpretación. La  obra  contiene  numerosos  paradigmas  y un  buen  índice 
de  materia. 

Para  apreciar  la  obra  de  V.  Mankeliunas,  Psicología  de  la  religiosi- 
dad hay  que  tener  en  cuenta  que  no  pretende  ser  original,  sino  más 
bien  suplir  la  falta,  casi  absoluta,  de  estudios  sobre  el  tema  en  idioma 
castellano.  Y para  ello  intenta  — y lo  logra — presentar  una  visión  de 
conjunto,  sistemática  y científica,  basándose  para  ello  en  su  experiencia 
de  profesor  de  psicología  (p.  11).  Realmente,  es  un  buen  trabajo  de  sín- 
tesis: se  ve  al  considerar  los  temas,  concisa  y claramente  presentados, 
tratando,  desde  las  nociones  fundamentales  y descripciones  de  la  expe- 
riencia religiosa  (introducción  y cap.  I y II),  hasta  sus  más  diversos 
aspectos  y aplicaciones  (cap.  VI  y VIII),  deteniéndose  en  las  diferen- 
cias de  los  individuos  (cap.  III-V),  y en  las  manifestaciones  morbosas 
de  la  religiosidad  (cap.  VIII).  La  gran  labor  de  asimilación  de  Manke- 
I liunas  se  proyecta  en  su  modo  de  resumir  el  pensamiento  de  autores  (a 

I menudo  confusos)  y sobre  la  base  de  una  extensa  bibliografía.  El  ca- 

I pítulo  III  es,  en  su  primera  parte,  un  verdadero  tratado  de  psicología 

1 evolutiva  desde  el  punto  de  vista  de  la  religiosidad.  En  la  segunda  parte 

I 

' ® M.  V.  Mankeliunas,  Psicología  de  la  religiosidad,  Edic.  Religión  y 

Cultura,  Madrid,  1961,  522  págs. 
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de  este  capítulo,  enfoca  el  autor  “el  desarrollo  extraodinario  de  la  reli- 
giosidad”, que  es  la  conversión.  Se  contemplan,  desde  un  ángulo  psicoló- 
gico, todas  las  posibilidades  de  conversión.  Aqui  ciertamente  se  origina 
un  contacto  con  la  teología,  que  puede  desembocar  en  un  conflicto,  si  la 
psicología  pretendiera  poder  prescindir  de  Dios.  El  autor  enfrenta  la 
dificultad  y,  fundándose  en  Santo  Tomás,  distingue  con  claridad  el  pro- 
ceso natural  en  la  conversión,  de  la  intervención  milagrosa  de  Dios  (pp. 
256-257).  Existen  en  esta  obra  muchos  otros  puntos  bien  notables  por 
su  aporte  y originalidad.  Así,  por  ejemplo,  la  colaboración  a la  compren- 
sión de  los  estados  místicos  (cap.  IV).  En  particular,  la  explicación  del 
hecho  místico  por  las  categorías  de  materia  (doctrina  y actividad  psí- 
quica) y forma  (la  síntesis  y unificación  de  los  dos  elementos  determi- 
nables).  Además  sus  grados  de  mística  (puramente  natural,  doctrinal  y 
teísta)  orientan  en  el  estudio  comparado  de  las  religiones  (pp.  305-306). 

Hay,  naturalmente,  puntos  discutibles  y perfeccionables.  En  el  ca- 
pítulo VII,  que  trata  de  las  diferencias  individuales  de  la  experiencia 
religiosa  y que  constituye  un  muy  buen  estudio  sobre  caracteres  y tem- 
peramentos, sería  discutible  el  uso  de  la  clasificación  de  G.  Heymans  y 
R.  Le  Senne  (p.  358),  aunque  esto  es  una  simple  cuestión  de  preferen- 
cias. Pero  ciertamente  en  este  capítulo  se  tratan  demasiado  vagamente 
los  aspectos  de  la  religiosidad  según  las  ocupaciones;  por  ejemplo,  clase 
media  y militares  (pp.  390-391).  En  dos  puntos  se  podría  perfeccionar  el 
estudio  de  las  vocaciones  (p.  479).  Primeramente,  desparcializando  el  en- 
foque según  las  edades;  el  autor  parece  pensar  únicamente  en  vocacio- 
nes innatas,  que  se  manifiestan  en  la  niñez  y se  desarrollan  paralela- 
mente a la  edad;  pero  no  trata  de  vocaciones  de  jóvenes,  ni  de  las  tar- 
días, que  en  muchas  regiones  son  la  mayoría  (p.  485).  Además,  como  el 
autor  lo  hizo  en  punto  a conversiones,  convendría  también  aquí  hablar 
expresamente  de  las  manifestaciones  sobrenaturales  en  la  vocación:  al 
tratar  este  tema  exclusivamente  desde  el  punto  de  vista  psicológico,  re- 
sulta una  visión  parcial  que  no  tiene  la  utilidad  pastoral  que  quiere  dar- 
le el  autor  a este  capítulo  VIII.  Recomendamos  pues  el  libro  por  su  vi- 
sión de  conjunto,  que  no  resulta  de  ninguna  manera  superficial;  y como 
una  excelente  orientación  manual,  que  en  cada  punto  introduce  en  la  in- 
vestigación con  una  abundante  y selecta  bibliografía. 


FILOSOFÍA  E HISTORIA 

El  volúmen  sexto  de  Recherches  de  Philosophie,  ha  tomado  como  tí- 
tulo Santo  Tomás,  hoy y hace  honor  al  Doctor  común,  porque  no  se  li- 

1 Recherches  de  Philosophie,  Saint  Thomas  d’Aquin,  aujourd’hid, 
Desclée,  Bruges,  1963,  264  págs. 
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mita  a conservar  su  doctrina  (como  un  cuadro  en  un  museo),  sino  que  se 
anima  a actualizar  su  Escuela  con  los  aportas  innegables  de  los  tomis- 
tas contemporáneos  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-47  1956,  pp.  101-102,  nota  21). 
Las  colaboraciones  son  independientes  entre  sí  en  cuanto  al  contenido, 
pero  están  unidas  en  el  método  y en  la  intención,  que  podrían  resumirse 
en  esta  frase  con  que  termina  la  presentación  liminar:  “Si  el  tomismo  es 
un  pensamiento,  es  también  una  tarea  pendiente”  (p.  9).  En  los  estudios 
doctrinales,  participan  J.-Y.  Jolif,  sobre  el  sujeto  práctico  (de  la  moral) 
según  S.  Tomás,  que  le  permite  explicitar  — y a momentos  desarrollar — 
la  antropología  contenida,  como  primer  principio,  en  la  filosofía  tomis- 
ta; St.  Bretón,  sobre  la  idea  del  trascendental  y la  génesis  de  los  trascen- 
dentales en  S.  Tomás;  R.  Verneaux,  sobre  la  comunicación  por  signos; 
y finalmente  G.  Kalinowski,  quien  intenta  un  esbozo  de  una  concepción 
de  la  metafísica,  partiendo  de  Aristóteles,  pasando  por  S.  Tomás  y por 
i los  tomistas  contemporáneos,  hasta  llegar  hasta  nosotros,  no  como  algo 
¡ acabado,  sino  como  una  tarea  que  aún  está  pendiente,  y que  debe  reali- 
zarse en  diálogo.  Y por  la  valentía  de  este  esbozo,  queremos  repetir  aquí 
I su  conclusión,  y hacerla  nuestra:  “Ciencia  y Filosofía  son  hoy  en  día  dos 
! saberes  distintos,  complementarios.  La  Filosofía  por  su  parte  se  identifi- 
ca con  la  Metafísica.  Ésta  tiene  por  objeto  al  ser  contingente  en  cuanto 
1 tal.  El  ser  en  cuanto  ser  no  es  sinó  el  aspecto  de  todo  ser,  considerado 
1 por  el  metafísico  al  término  de  su  reflexión.  La  metafísica  es  una,  y no 
un  grupo  de  disciplinas  filosóficas.  La  división  wolfiana,  que  extrema  el 
dualismo  aristotélico  de  la  metafísica  (y  que  el  autor,  en  la  parte  his- 
tórica de  su  trabajo,  ha  demostrado  que  padece  de  una  cierta  ambigüe- 
dad, de  la  que  no  se  han  librado  totalmente  ni  S.  Tomás  ni  — mucho  me- 
nos, diríamos  nosotros — los  tomistas),  no  puede  ser  mantenida.  Con  to- 
do, las  tesis  metafísicas  se  podrán  seguir  ordenando  por  grupo:  filoso- 
fía de  la  naturaleza,  antropología  filosófica,  ontología,  etc.  Y si  clasi- 
ficáramos las  tesis  metafísicas  en  el  orden  de  su  descubrimiento,  la  teoría 
del  ser  en  cuanto  tal  y la  de  los  trascendentales  constituirían  la  última 
parte  de  la  metafísica”  (p.  132).  Totalmente  de  acuerdo;  salvo  en  lo  que 
respecta  a S.  Tomás,  cuya  interpretación  se  ha  resentido  siempre  por 
las  sombras  que  sobre  sus  textos  han  echado  los  que  se  han  considerado  a 
sí  mismos  como  los  herederos  únicos  del  Doctor  común,  siendo  así  que 
sólo  usaban  una  parte  — y no  la  más  importante — de  su  pensamiento 
metafísico,  y dejaban  infructuoso  el  resto  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963], 
p.  389).  En  una  segunda  sección  de  la  obra  que  comentamos,  titulada 
Confrontaciones,  intervienen  D.  Dubarle,  confrontando  la  cosmología  to- 
imista  con  la  filosofía  de  la  naturaleza  contemporánea;  M.  D,  M.-D.  Che- 
nu,  sobre  el  tema  del  hombre-en-el-mundo  (tema  moderno,  que  encuentra 
en  S.  Tomás  notables  anticipos) ; C.  Fabro,  sobre  el  tema,  que  le  es  tan 
caro,  del  ser  (y  siempre  en  contra  de  alguien)  ; y finalmente  B.  Rioux, 
sobre  la  noción  de  verdad  en  Heidegger  y en  S.  Tomás.  La  última  sec- 
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ción,  titulada  Notas  y crónicas,  contiene  un  serio  estudio  de  L.-B.  Geiger, 
sobre  las  redacciones  sucesivas  del  texto  de  Contra  Gentiles,  1,53,  según, 
el  autógrafo;  una  breve  nota  de  J.  Chatillon,  sobre  la  teología  y la  filo- 
sofía en  la  obra  de  Mario  Victorino;  y finalmente  una  crítica  a fondo, 
escrita  por  J.  J.  Latour,  sobre  la  esencia  y el  nacimiento  de  la  filosofía 
cristiana  según  Cl.  Tresmontant. 

La  obra  de  Fray  Luis  de  León,  De  legibus  inicia  una  serie  de  fuen- 
tes, a cargo  del  Consejo  Superior  de  Investigaciones  Científicas,  titulada 
Corpus  Hispanorum  de  Pace,  y cuyo  objetivo  es  poner  al  alcance  del  hom- 
bre de  hoy  — sobre  todo  el  estudioso—,  ansioso  de  convivencia  y amena- 
zado de  anarquía,  la  fuente  de  convivencia  que  el  español  del  siglo  xvi 
más  estudió:  la  paz.  El  texto  de  Fray  Luis  de  León,  inédito  hasta  hoy, 
aparece  en  edición  crítica  bilingüe,  a cargo  de  L.  Pereña  (director  del 
Corpus),  y con  introducción  del  mismo  acerca  del  texto,  la  tesis,  y su 
significación  histórica  (pp.  XIII-LXXXII) , con  una  bibliografía  que  per- 
mite conocer  la  génesis  ideológica,  (pp.  LXXXIII-LXXXIV)  la  proyec- 
ción histórica  (pp.  LXXXIV-LXXXVI),  y la  repercusión  del  mismo  Fray  ' 
Luis  en  autores  contemporáneos  (pp.  LXXXVI-LXXXVIII).  Al  final,  van 
las  fuentes,  y un  índice  selecto  de  temas.  Fray  Luis  fue  considerado  en 
su  tiempo  (cfr.  F.  Pacheco,  Libro  de  descripción  de  verdaderos  relatos  de 
ilustres  y memorables  varones,  Sevilla,  1599)  como  “la  mayor  capacidad 
de  ingenio  que  se  ha  conocido  en  su  tiempo  para  todas  las  ciencias  y ar- 
tes: escribía...  siendo  famoso  matemático,  aritmético  y geómetra  y gran 
astrólogo,  y judiciario  (aunque  lo  usó  con  templanza)  fue  eminente  en 
el  uno  y otro  derecho,  médico  superior...  gran  poeta  latino  y castella- 
no... estudió  sin  maestro  la  pintura,  y la  ejercitó  tan  diestramente  que 
entre  otras  cosas  hizo  (cosa  difícil)  su  mismo  retrato...”  (citado  por  el 
autor  de  la  introducción,  en  nota  bibliográfica,  p.  XIII-XIV).  Para  ca- 
librar la  actualidad  de  este  inédito  del  siglo  xvi,  hay  que  leer  lo  que  Pe- 
reña nos  dice  en  su  introducción,  sobre  la  tesis  de  Fray  Luis  (pp.  XXXIX- 
XLVII),  donde  la  sintetiza  en  cinco  grandes  principios  (bien  común,  po- 
der político,  derecho  natural,  derecho  positivo  y derecho  de  gentes),  que 
luego  relaciona  con  los  textos  de  los  grandes  maestros  que  de  hecho  in- 
fluyeron en  la  génesis  de  su  tratado  de  leyes  (pp.  XLIX-LXXXII) . Nos 
parece  pues  un  buen  trabajo,  prometedor  para  los  siguientes  volúmenes 
de  la  nueva  colección,  cuya  dirección  está  en  buenas  manos:  recordemos 
solamente  el  discurso  leido  en  la  sesión  de  apertura  del  año  académico 
1963-1964  del  Instituto  Social  León  XIII,  en  el  cual  L.  Pereña  trató  — con 
la  competencia  que  lo  honra — La  tesis  de  la  coexistencia  pacífica  en 
los  teólogos  clásicos  españoles  (7  de  octubre  de  1963). 

2 Fr.  L.  de  León,  De  Legibus  o Tratado  de  las  Leyes,  1571,  Corpus 
Hispanorum  de  Pace,  Cons.  Sup.  Inv.  Cient.,  Madrid,  1963,  LXXXVIII- 
147  págs. 
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La  obra  Cuestiones  fundamentales  de  la  filosofía,  en  el  horizonte  de 
la  diferencia  entitativa,  de  G.  Siewerth  ha  sido  concebida  por  su  autor 

como  un  gran  diálogo  histórico  de  filósofos  de  talla:  Duns  Scoto,  Francisco 
Suárez,  Emmanuel  Kant,  G,  W.  Hegel,  Wilhelm  Dilthey  y Martin  Hei- 
degger,  dirigido  el  diálogo  por  Santo  Tomás.  Esta  obra  está  relacionada 
íntimamente  con  anteriores  trabajos  del  mismo  autor  — bien  conocido  por 
su  originalidad  dentro  del  tomismo  contemporáneo — , porque  se  halla  guia- 
da por  la  misma  intuición  de  base,  que  es  el  continuo  desarrollo  de  la 
significación  trascendental  del  ser,  la  cual  alcanza  su  cima  en  la  discusión 
acerca  de  la  diferencia  entre  el  ser  y el  ente,  propuesta  por  Heidegger 
como  tarea  esencial  de  la  actual  reflexión  filosófica.  Sinteticemos  los  te- 
mas de  esta  obra.  En  los  trabajos.  Definición  e Intuición  y La  transcenden- 
tal estructura  del  lugar,  encontramos  el  esfuerzo  de  confrontar  las  con- 
cepciones del  Idealismo  Crítico  y del  Realismo  con  las  soluciones  complejas 
de  la  Filosofía  del  Ser.  Los  estudios,  La  transcendental  mismicidad  y di- 
versidad del  ens  y del  verum  en  Tomás  de  Aquino  y La  trascendental 
mismicidad  del  ens  y del  bonum,  nos  presentan  la  mentalidad  del  Santo 
Doctor  en  estos  problemas  de  capital  importancia  para  la  comprensión  del 
ser.  Los  dos  estudios  dedicados  a Kant  y Hegel,  Esencia  e Historia  de  la 
Razón  humana  según  Kant  y La  contradicción  en  los  trabajos  de  Hegel 
joven,  son  de  tipo  critico:  el  autor  procura  iluminar  las  estructuras,  modos 
de  pensar  y sentido  de  ambos  pensadores  a la  luz  de  los  principios  y mé- 
todos de  la  Filosofía  del  Ser.  En  los  artículos  Dilthey  y la  Ciencia  de  la 
Pedagogía  y El  Psicologismo  en  Psicología,  aparece  como  asunto  central 
la  subjetividad  sin  transcendencia,  olvidada  del  ser;  y se  muestra  en  qué 
medida  una  concepción  científica  parcial  puede  hacer  peligrar  los  aspectos 
esenciales  del  hombre,  reducido  a mera  naturaleza  organológica  y teleológica, 
o predeterminada  por  sus  disposiciones  e inclinaciones.  Los  temas  de  Pa- 
radoja especulativa  (la  de  Hawthornes),  y de  Martín  Heidegger  y la  cues- 
tión acerca  de  Dios,  pueden  ser  considerados  formando  una  unidad,  pues 
tratan  del  Ser  divino  y su  cognoscibilidad.  Están  en  estrecha  conexión 
con  el  trabajo  central  del  libro  (el  único  que  no  había  sido  publicado).  La 
Diferencia  del  Ser  y del  Ente.  En  el  último  artículo  se  analiza  lo  esencial 
del  misterio  de  lo  trágico,  en  su  relación  con  el  misterio  del  Gólgota:  su 
título  es  Cristianismo  y lo  Trágico.  En  resumen,  la  obra  nos  ofrece  pro- 
' blemas  de  los  más  fundamentales  en  el  pensamiento  moderno,  esclarecidos 
por  la  metafísica  perenne  de  S.  Tomás.  Al  final  se  indican  (p.  301)  dónde 
I habían  sido  publicados  estos  trabajos  (todos  menos  uno,  el  ya  mencionado 
sobre  el  ser  y sus  diferencias,  que  ocupa  la  tercera  parte  de  este  volumen, 
y que  equivale  a un  verdadero  libro  aparte,  pp.  142-237). 

' Son  conocidas  de  todos  las  violentas  discusiones  que  promovió  la  apa- 

® G.  Siewerth,  Grundfragen  der  Philosophie  im  Horizont  der  Seins- 
I differenz,  Schwann,  Düsseldorf,  1963,  300  págs. 


rición  de  Enten-Eller,  la  primera  gran  obra  de  Kierkegaard.  Y no  podía 
ser  de  otro  modo,  dadas  las  características  de  la  misma:  conjunto  de  si- 
tuaciones y dichos  ingeniosos  para  ilustrar  su  elección  vital  entre  lo  es- 
tético y lo  ético  (ambos  términos  tomados  en  la  acepción  kierkegaardiana) . 
De  la  segunda  parte  de  esta  obra  está  tomado  el  texto  que  se  nos  ofrece, 
en  alemán,  bajo  el  titulo  de  La  validez  estética  del  matrimonio  *,  conce- 
bido como  una  carta  dirigida  a cierto  joven,  cuya  vida  descentrada  le  ha 
llevado  a despreciar  el  matrimonio.  Los  dos  objetivos  que  el  escritor  se 
propone  son:  I’)  mostrar  el  significado  estético  del  matrimonio;  2’)  indicar 
cómo  puede  ser  conservado  lo  estético,  a pesar  de  las  numerosas  dificulta- 
des que  para  ello  ofrece  el  matrimonio.  En  último  término,  la  obra  que 
comentamos  no  puede  ser  considerada  sino  como  parte  de  un  esfuerzo  de 
mayor  aliento,  que  con  el  mismo  Kierkegaard  podemos  definir  como  una 
liberación  del  matrimonio  de  aquel  infierno  al  cual  él  mismo  se  ha  preci- 
pitado muchas  veces.  El  texto  alemán  va  acompañado  de  un  comentario  de 
Niels  Thulstrup. 

La  misma  editorial  alemana  nos  ofrece,  bajo  el  título  de  Cartas  ®,  una 
selección,  traducción,  y un  epílogo  de  W.  Boehlich.  Las  notas  (pp.  131-148) 
aclaran  suficientemente  el  texto.  El  citado  epílogo  (pp.  161-160),  subraya 
algunos  elementos  fundamentales  de  la  personalidad  del  escritor;  y al  fi- 
nal, explica  la  edición  actual,  o sea,  su  principio  selectivo,  y algunos  de- 
talles de  la  misma  (pp.  160-161),  así  como  la  relación  que  guarda  con  el 
original  danés,  publicado  por  N.  Thulstrup.  En  un  autor  como  Kierkegaard, 
el  género  epistolar  hace  más  transparente  su  personalidad;  y por  eso,  aun- 
que esta  edición  ha  sido  concebida  para  el  gran  público,  es  de  interés  para 
todos  los  que  se  interesan  por  la  historia  de  la  filosofía. 

Las  Actas  de  la  American  Catholic  Philosophical  Association,  en  su 
37'  reunión,  están  dedicadas  a la  Filosofía  en  una  sociedad  pluralística  ®. 
El  primer  artículo,  de  Donald  Gallagher,  nos  presenta  la  tarea  del  filósofo 
católico  americano  en  una  sociedad  de  este  tipo,  su  responsabilidad,  su 
adaptación,  y las  dificultades  que  debe  tener  en  cuenta.  En  el  segundo  ar- 
tículo, Vernon  J.  Bourke  trata  el  interesante  problema  de  la  relación  de 
la  ética  y de  la  teología  moral,  o si  se  quiere  de  una  ética  cristiana:  lo 
cual  tiene  especial  aplicación  en  un  país  donde  la  diversidad  de  opiniones 
es  considerada  como  un  factor  positivo.  El  naturalismo  en  la  filosofía  ame- 
ricana, desde  principios  del  siglo  hasta  la  mitad  del  mismo,  es  criticado 
por  Louis  O.  Kattsoff,  especialmente  en  lo  concerniente  a la  filosofía  de 
la  religión  y a la  metafísica.  Germain  G.  Grisez  investiga  las  razones  por 

S.  Kierkegaard,  Die  astfbctische  Gültigkeit  der  Ehe,  Hegner,  Kóln, 
1963,  204  págs. 

® S.  Kierkegaard,  Briefe,  Hegner,  Koln,  1963,  163  págs. 

® Proceedings  of  the  American  Catholic  Philosophical  Association,  37 
Annual  Meeting  (April  16  and  17,  1963),  Philosophy  in  a Pluralistic  So~ 
ciety,  Ca'.’’.  Univ.  of  Amen,  Washington,  1963,  270  págs. 
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las  cuales  se  da  el  desacuerdo  entre  los  filósofos:  investigación  que  ti- 
tula metaf ilosof ía ; y propone  la  esperanza  de  que  en  el  futuro  se  llegue 
a un  consentimiento,  que  el  pasado  nunca  ha  tenido.  Los  temas  tratados 
en  las  diversas  discusiones  se  han  referido  a problemas  de  ética  (cómo 
defender  el  absolutismo  ético;  la  posibilidad  de  una  única  ética  en  un 
mundo  pluralístico) ; de  filosofía  política  (violencia  en  una  sociedad  plu- 
ralística;  de  filosofía  en  general  (existencia  y esencia  en  S.  Tomás;  his- 
toria plurifárica) ; de  teoría  del  conocimiento  (pluralidad  de  órdenes  de 
Juan  Wild;  pluralismo  filosófico  y enseñanza  de  la  filosofía;  de  filosofía 
social  (Tomás  de  Aquino  y la  ciudadanía;  un  orden  pluralístico  del  mun- 
do) ; de  metafísica  (las  raíces  metafísicas  de  la  intranquilidad  contem- 
poránea; la  modestia  de  la  metafísica  tomista);  de  filosofía  de  la  natu- 
raleza (problemas  concernientes  a la  imagen  de  la  realidad  dada  por  las 
leyes  de  la  naturaleza;  estadios  filosóficos  del  propio  descubrimiento) ; 
filosofía  del  Este  y del  Oeste  (tomismo  en  Japón;  la  filosofía  rusa  cris- 
tiana del  hombre). 

E.  Rojo  Pérez,  en  La  ciencia  de  la  cultura  nos  ofrece  un  estudio 
sobre  la  teoría  historiológica  de  Eugenio  d’Ors:  es  uno  de  los  tres  filósofos 
— o sea,  junto  a Unamuno  y a Ortega — de  mayor  influjo  en  la  España 
de  los  últimos  decenios  (cfr.  Greg.,  45  [1964],  pp.  416-417),  aunque  no 
haya  tenido,  en  el  extranjero,  la  misma  repercusión.  El  autor  ha  realizado 
su  estudio  teniendo  en  cuenta  no  sólo  la  obra  fundamental  orsina,  el 
Glosario  y sus  escritos  más  famosos  sobre  arte  y estilo  artístico,  sino  que, 
una  vez  elegidas  las  líneas  estructurales  del  pensamiento  de  Eugenio  d’Ors, 
las  ha  seguido  en  todas  sus  obras.  La  introducción  nos  muestra  el  estilo, 
el  hombre,  y el  sistema.  La  primera  parte.  Hacia  la  ciencia  de  la  cultura, 
nos  ofrece  — junto  con  lo  dicho  en  la  introducción — los  presupuestos  fi- 
losóficos fundamentales,  indispensables  para  comprender  su  interpretación 
histórica,  la  cual  naturalmente  se  apoya  en  una  concepción  metafísica  y 
gnoseológica  determinada.  La  segunda  parte  presenta  una  exposición  de- 
tenida de  la  teoría  historiológica  de  Eugenio  d’Ors,  o sea,  de  la  Ciencia 
de  la  cultura,  según  la  denominación  técnica  de  su  autor.  Dividida  en 
cuatro  partes,  tiene  los  siguientes  temas  generales.  Fundamentación  teó- 
rica de  la  Ciencia  de  la  Cultura,  donde  encontramos  el  problema  de  la 
historia,  y la  solución  orsiana.  La  sistemática  de  la  Cultura,  con  diversos 
asuntos  relacionados  con  lo  cultural,  entre  los  cuales  hacemos  resaltar 
el  conocido  de  lo  Clásico  y lo  Barroco.  La  morfología  de  la  Cultura,  con 
la  fundamentación  y la  clasificación  en  función  de  la  morfología.  Por 
fin,  la  historia  de  la  Cultura,  desde  sus  orígenes  hasta  las  cinco  epifanías: 
del  hombre,  de  la  sociedad,  del  Estado,  del  pueblo  y de  la  cultura.  Al  final 
se  propone  una  síntesis  valorativa,  y las  conclusiones  finales.  En  ambas, 

^ E.  Rejo  Pérez,  La  ciencia  de  la  Cultura,  Flors,  Barcelona,  1963, 
XX-287  págs. 
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Rojo  Pérez  muestra  objetividad  de  apreciación  y justeza  en  los  juicios. 
La  obra  posee  un  buen  índice  onomástico  y abundantes  notas.  Además 
hay  una  exhaustiva  bibliografía  de  la  abundante  obra  de  d’Ors,  aún  de 
los  origínales  inéditos,  y otra  de  las  obras  sobre  el  autor  estudiado  (pá- 
ginas XI-XX). 

Nos  ha  llegado  el  segundo  volumen  de  la  magna  Historia  mundial  del 
presente:  mientras  que  en  el  primero  se  trató  del  desarrollo  y diversos 
procesos  de  cada  estado  en  particular  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pá- 
ginas 461-462),  en  este  segundo  volumen  el  tema,  más  genérico,  es  el  de 
los  fenómenos,  realidades,  y fuerzas  del  mundo  actual,  desde  la  primera 
guerra  mundial  hasta  el  momento  presente  8.  Se  ofrece  un  panorama  ge- 
neral de  las  principales  actividades  humanas  con  sus  transformaciones  y 
evoluciones,  no  sólo  en  lo  concerniente  a lo  social,  político  y económico, 
sino  también  a lo  técnico,  a lo  científico  y a lo  religioso.  La  nómina  de 
los  artículos  es  la  siguiente.  Fundamentos  y fuerzas  básicas  del  mundo 
moderno,  por  Wilhem  Rópke  (Ginebra).  Política  mundial  y sistemas  de 
los  estados  desde  1919  a 1939,  por  Hans  Herzfeld  (Berlín).  Política  mun- 
dial y sistemas  de  los  Estados  desde  1939  a 1960,  por  W.  Hubatsch  (Bonn). 
Europa  y el  problema  de  su  unión,  por  Ulrich  Scheuner  (Bonn).  El  de- 
sarrollo económico  y el  entrelazamiento  del  mundo,  por  Valentín  Vázquez 
de  Prada  (Barcelona).  El  problema  de  la  alimentación,  por  Fritz  Baade 
(Kiel).  Las  ayudas  para  el  desarrollo,  por  Wilhelm  Schmidt  (Freiburg). 
Desarrollo  cultural  y civilización  mundial,  por  Emil  Franzel  (München). 
El  desarrollo  de  las  ciencias,  por  Joseph  Meurers  (Viena).  El  desarrollo 
de  la  técnica,  por  Ed.  A.  Pfeiffer-Ringenkuhl  (Taufkirchen).  El  movi- 
miento obrero,  por  Gregor  Siefer  (Hamburgo).  Cambios  de  las  estructuras 
sociales,  por  Richard  F.  Behrendt  (Berna).  Cambios  y formas  del  Esta- 
do, por  Werner  Weber  (Gotingen).  El  orden  del  derecho  internacional, 
Organización  internacional,  por  Karl  Zemanek  (Viena).  Cambios  del  perv- 
samiento  nacional  y sus  formas  de  aparición,  por  Hans  Beyer  (Wedel). 
Las  persecuciones  políticas  y los  destierros,  por  Wenzel  Jaksch  (Wiesba- 
den).  El  mundo  comunista,  ideología  y expansión,  por  Gerthart  Niemeyer 
(Indiana).  La  Iglesia  Católica,  por  Florentino  Pérez-Embid  (Madrid).  El 
mundo  protestante  y la  Iglesia  Libre,  por  Willem  Frederik  Golterman 
(Amsterdam).  La  Ortodoxia,  por  Bertold  Spuler  (Hamburgo).  La  comu- 
nidad religiosa  judía,  por  Ernst  Ludwig  Ehrlich  (Basilea).  El  Islam, 
por  Basilike  Papoulia  (Atenas).  El  Hiduismo,  por  Jacques  Rossel  (Ba- 
silea). El  Budismo,  por  Heinrich  Dumoulin  (Tokio).  Para  tener  una  idea 
más  clara  y general,  se  agregan  a lo  anterior  dos  cuadros  sinópticos:  el 
uno,  de  Gunther  Ipsen,  sobre  el  desarrollo  de  la  población;  el  otro,  de 
Otto  Hieronimy,  sobre  el  desarrollo  económioo.  Además,  una  vista  general 
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cronológica  del  desarrollo  político  del  mundo  a partir  de  1919  hasta  1963 
inclusive,  la  cual  está  realizada  por  Walther  Hubatsch.  Un  completísimo 
índice  onomástico  y de  materia  añade  un  mérito  más  a los  muchos  de 
esta  obra,  que  recomendamos  a todos.  En  cuanto  a bibliografía,  dada  la 
categoría  de  los  autores  — que  tienen  autoridad  propia  en  los  temas  que 
desarrollan — se  ha  preferido  dar,  al  cabo  de  cada  capítulo,  una  biblio- 
grafía selecta. 


DERECHO,  ECONOMIA,  SOCIEDAD 

Con  el  volumen  8 del  Staatslexicon  que  acabamos  de  recibir,  termi- 
na felizmente  este  gran  instrumento  de  trabajo  para  todos  los  estudiosos 
en  temas  de  Derecho,  Economía  y Sociedad,  sexta  edición,  renovada  a 
fondo  y totalmente  actualizada,  de  una  obra  bien  conocida  de  la  Górres- 
Gessellschaft,  que  contó  con  el  poderoso  apoyo  editorial  de  la  Editorial 
Herder.  En  este  volumen  — además  de  las  rectificaciones  por  errores  de 
imprenta — se  incluye  el  índice  de  consulta  de  todos  los  volúmenes  (sesen- 
ta y dos  páginas  — a tres  columnas — con  numeración  aparte,  y al  fin 
del  volumen  presente)  : en  negrilla,  se  indican  los  artículos  especiales  del 
léxico;  pero  también  se  indican  los  temas  relacionados  con  otros  artículos 
(además  de  las  indicaciones,  con  flechas,  que  suelen  llevar  los  mismos 
artículos,  de  acuerdo  con  el  estilo  clásico  de  los  léxicos  alemanes).  Este 
volumen  último  contiene  también,  como  apéndice,  una  serie  de  nuevos 
estados  africanos,  que  últimamente  han  adquirido  personería  política.  Un 
artículo,  a nuestro  juicio  importante,  es  el  dedicado  al  Valor,  en  tres 
grandes  capítulos:  valor  y ser,  valor  y utilidad,  juicio  valoral,  y con 
una  amplísima  bibliografía,  que  dice  bien  a las  claras  las  raíces  que  el 
tema  ha  echado  en  el  pensamiento  ético-social.  Entre  los  artículos  origi- 
nales, mencionaríamos  el  dedicado  a la  Crítica  del  tiempo:  concepto  (a 
cargo  de  Baruzzi-M.  Müller) , esencia  y alcance,  historia,  tipos  y orígenes. 

El  Manual  de  la  educación  social,  cuyo  primer  volumen  nos  presenta 
su  fundamentación  2,  abarca  los  siguientes  grandes  temas : fundamentos 
antropológicos,  historia,  definición  y contenido  de  la  educación  social,  y 
su  puesto  en  la  ciencia  y en  la  praxis  (con  un  apéndice  sobre  Instituciones 
del  ramo).  Es  una  visión  de  conjunto  la  que  se  quiere  ofrecer,  y por  eso 
hubo  de  ser  trabajo  de  equipo,  ya  que  implicaba  competencia  tanto  en  la 
teoría  como  en  la  práctica  (p.  VI) ; pero  de  un  equipo  de  personas  que, 
estando  de  acuerdo  en  lo  sustancial  (concepción  metafísica  del  hombre, 
aceptación  de  sus  principios  éticos),  pudiera  diferenciarse  en  las  concep- 


1 Staats-Lexicon,  Herder,  Freiburg,  1963,  1138  págs. 

2 Handbuch  der  Sozial-Erziehung,  Herder,  Freiburg,  1963,  XV-467  págs. 
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dones  religiosas  o en  las  convicdones  políticas,  que  entonces  se  mani- 
festarían a la  manera  de  una  información  complementaria.  La  obra  ha 
sido  planeada  en  tres  volúmenes,  el  último  de  los  cuales  contendrá  el 
indice  de  consulta.  La  lista  de  los  colaboradores  (p.  XV)  ya  es  una  re- 
comendación de  la  obra,  así  como  los  nombres  de  los  responsables  del 
conjunto,  E.  Bornemann  y G.  von  Mann-Tiechler.  En  la  introducción  se 
subraya  la  significación  que  ha  tenido,  para  la  vida  del  hombre  en  el 
mundo,  la  industrialización  que  ya  se  daba  en  el  pasado,  pero  que  en  el 
presente  ha  adquirido  las  proporciones  de  un  fenómeno  de  excepción,  no 
sólo  en  lo  económico  y en  lo  social,  sino  incluso  en  lo  político  y en  lo 

educacional.  Nunca  como  ahora,  el  hombre  se  había  \dsto  como  dividido  ¡ 

y a la  vez  aislado  en  tantos  compartimentos:  padre  de  familia  en  su 
casa,  colaborador  en  la  empresa,  miembro  de  uniones,  productor  o consu- 
midor, ciudadano  responsable  en  la  comunidad  civil.  Y por  eso  se  ha 
hecho  más  necesaria  una  educación  social,  específica  y adaptada  a las 
nuevas  necesidades  del  hombre,  que  lo  oriente,  ya  que  esa  orientación  es- 
pecífica es  el  fundamento  de  una  colaboración  humana,  dntro  de  una  so- 
ciedad industrializada.  La  educación  ya  no  puede  quedar  encerrada  en 
la  familia  o en  la  escuela,  sino  que  debe  extenderse  a todos  los  órdenes  i 

de  la  vida,  a la  economía,  al  trabajo,  a la  política,  a la  propaganda,  a | 

la  circulación  por  las  calles  y caminos...  Y éste  es  el  objeto  de  la  educa 
ción  social,  concebida  en  toda  su  amplitud,  y cual  la  época  de  la  indus- 
trialización la  requiere  (p.  3),  y que  no  le  permite  contentarse  con  llegar 
al  niño  o al  adolescente,  sino  que  debe  llegar  a todo  hombre  que  ocupa 
un  puesto  en  la  vida  pública,  hombre  maduro  y aún  entrado  en  años.  Y, 
en  cuanto  al  contenido,  la  educación  social  debe  traducir,  al  lenguaje 
actual,  el  rico  contenido  del  Sermón  de  la  montaña,  actualizando  su  eterno 
valor.  Pero  para  eso,  debe  renovarse  de  raíz  a sí  misma,  enunciando  sus 
propios  principios  fundamentales:  y éste  es  el  objeto  de  este  primer  vo- 
lumen del  Handbuch  que  comentamos  (p.  4).  El  punto  de  partida  de  esta 
fundamentación  es  la  moderna  antropología,  renovada  en  sus  datos  psico- 
lógicos, centrada  en  la  concepción  de  la  persona  humana,  y que  tiene  en 
cuenta  su  acontecer  histórico,  a lo  largo  del  cual,  y en  dialéctica  discu- 
sión con  todas  sus  falsas  concepciones,  resalta  mejor  la  verdadera  con- 
cepción de  la  persona  humana,  como  tensión  de  ánimo  y conciencia  {Geniiit 
und  Gewissen  (p.  5) : en  su  ánimo  (o  corazón)  siente  el  hombre  el  fun- 
damento de  su  ser,  y sus  relaciones  con  su  mundo,  su  universo  y su  Dios; 
y en  su  conciencia,  se  le  hace  presente  su  trascendencia.  Sobre  esta  con- 
cepción de  base  sobre  el  hombre,  los  fundamentos  éticos  de  la  educación 
social  nos  introducen  en  una  manera  de  vivir  digna  del  ser  del  hombre, 
en  la  cual  la  justicia  y el  amor  resultan  ser  las  actitudes  fundamentales, 
válidas  en  cualquier  tipo  de  sociedad.  Este  es  el  tema  de  la  primera  parte 
del  primer  volumen  que  comentamos.  La  segunda,  aporta  los  datos  socio- 
lógicos, con  los  cuales  debe  contar  la  educación  social,  si  quiere  ser  realis-  - 
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ta  y actual.  La  tercera  parte,  reflexiona  sobre  la  educación  social  como 
ciencia.  La  cuarta,  sobre  su  situación  en  el  cuadro  de  las  ciencias  educa- 
cionales y sociales  (pp.  5-6).  Si  quisiéramos  resumir,  en  pocas  palabras, 
la  intención  de  los  autores  de  este  Manual  de  Educación  social,  diríamos 
que  es  la  siguiente:  si  hasta  ahora  se  había  obrado  como  si  la  vida  social 
dependiera  solamente  de  la  legislación  política  y de  los  influjos  económi- 
cos, de  ahora  en  adelante  hay  que  partir  de  la  afirmación  de  que  la  so- 
ciedad depende  también  de  la  orientación  de  sus  miembros;  y si  hasta 
ahora  se  habia  contado  exclusivamente  con  el  politico  y el  economista, 
de  ahora  en  adelante  hay  que  contar  con  el  educador  (y  esto,  no  solamente 
— como  vimos  antes — al  nivel  de  la  familia  o la  escuela,  sino  al  nivel 
mismo  en  que  se  vive  la  política  y la  economía),  pero  de  un  educador 
que  es  no  sólo  el  que  tiene  tal  profesión,  sino  todo  hombre,  tanto  en  tiem- 
po de  trabajo  como  en  tiempo  de  ocio.  Y éstos  son  los  fundamentos  teóri- 
cos de  la  educación  social,  tema  de  este  primer  volumen  que  comentamos; 
los  otros  dos  volúmenes  tratarán  de  su  práctica.  Llamamos  la  atención 
I especialmente  sobre  la  primera  parte  del  volumen  que  comentamos,  por- 
I que  tiene  valor  en  sí,  y como  fundamento  de  otras  disciplinas  humanas, 
por  ser  un  excelente  resumen  de  una  concepción  moderna  de  la  persona 
humana  (presentada  por  Wetter),  a la  que  se  añade,  por  una  parte,  un 
panorama  de  sus  presupuestos  social-antropológicos,  y,  por  la  otra,  una 
doble  presentación  de  la  naturaleza  social  del  hombre,  desde  el  punto  de 
vista  natural  la  una,  y la  otra  desde  el  punto  de  vista  de  la  teología,  ya 
evangélica  ya  católica.  Todo  esto,  con  gran  claridad,  riqueza  de  ideas,  y 
selecta  bibliografía.  Precisamente  en  su  reciente  discurso  a los  hombres 
de  empresa,  Pablo  VI  decía  que  “es  necesario  el  coeficiente  religioso  para 
dar  mejor  solución  a las  uelaciones  humanas  que  se  derivan  de  la  organi- 
zación industrial;  y ello  ya  no  para  emplear  ese  coeficiente  religioso  como 
simple  correctivo  paternalista...  sino  para  sugerir  qué  relaciones  deben 
integrarlas,  es  más,  regenerarlas,  conforme  a la  visión  que  emana  de  la 
luz  cristiana:  ante  todo  el  hombre,  y luego  todo  lo  demás.  Es  hermoso 
observar  que  nuestra  religión,  que  proclama  la  primacía  de  Dios  sobre 
todas  las  cosas,  por  eso  mismo,  en  el  campo  de  las  realidades  temporales, 
hace  prevalecer  la  primacía  del  hombre"  (Osservatore  Romano,  edición 
castellana,  n.  616,  p.  12).  Pues  bien,  precisamente  éste  es  el  punto  de 
vista  del  Manual  de  educación  social  que  comentamos,  y ésta  será  la 
razón  más  permanente  de  su  éxito,  aún  entre  aquellos  que  no  posean 
nuestra  fe. 

J.  M.  Diez  Alegría,  en  Etica,  Derecho,  Historia^,  nos  ofrece  la  se- 
: gunda  edición  de  su  obra  sobre  el  tema  iusnaturalista  en  la  problemáti- 
ca contemporánea:  como  el  mismo  autor  nos  lo  indica  en  el  prólogo,  es 

3 j,  ]vi  Diez  Alegría,  Etica,  Derecho  e Historia,  Fax,  Madrid,  1963, 
1 225  págs. 
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una  introducción  sustantiva  a los  temas  capitales  de  la  filosofía  del  de- 
recho, de  la  fundamentación  filosófica,  y de  la  investigación  fenomeno- 
lógica  y trascendental  de  lo  jurídico.  En  otros  términos,  se  trata  de  es- 
tablecer las  bases  metafísicas  de  la  realidad  y de  la  vida  jurídica  y,  en 
modo  especial,  profundizar  dos  de  los  problemas  fundamentales  como  son: 
moral  y derecho;  armonía  entre  derecho  natural  y existencia  humana. 
En  el  capítulo  primero,  se  considera  la  dimensión  ética  del  derecho.  Está 
dividido  en  cuatro  grandes  párrafos:  deber  moral  y validez  jurídica; 
obligatoriedad  del  derecho  positivo,  con  la  dificultad  planteada  por  la 
existencia  de  las  leyes  puramente  penales;  el  problema  de  los  comporta- 
mientos jurídicos  inmorales;  análisis  del  deber  moral.  El  capítulo  segun- 
do, trata  otro  problema  interesante:  la  conjugación,  en  el  derecho  natu- 
ral, de  los  factores  antinómicos,  historicidad  e inmutabilidad.  Dividido 
también  en  cuatro  párrafos,  estudia  los  temas  siguientes:  posición  del 
problema;  sondeo  de  la  tradición  escolástica;  teoría  de  J.  Maritain  (la 
cual  para  el  autor  aparece  como  incompatible  con  las  opiniones  de  San- 
to Tomás  de  Aquino) ; síntesis  constructiva,  donde  juega  papel  principal 
la  relación  del  derecho  natural  con  la  idea  de  naturaleza  y de  esencia,  y 
las  normas  absolutas  y condicionadas  del  derecho  natural.  La  obra  res- 
ponde al  fin  propuesto  por  Diez  Alegría  y al  título  de  la  misma.  Posee 
buena  bibliografía,  y un  completo  índice  onomástico.  Para  situar  esta 
obra  de  Diez  Alegría  dentro  del  contexto  de  sus  otros  escritos,  y respecto 
del  de  otros  investigadores  (sobre  todo  Fechner,  más  sociológico  que  me-  1 
tafísico),  véase  el  prólogo  del  mismo  autor  (pp.  5-9).  En  cuanto  al  esti-  ■ 

lo,  digamos  que  el  autor,  como  buen  conferencista  que  es,  domina  el  arte  9 

de  fijar  con  precisión  los  términos  de  un  problema,  citar  abundante  y jl 

oportunamente  los  autores  que  han  intentado  solventarlos  (y  a la  vez  R 

criticarlos),  para  presentar  al  fin,  en  una  forma  sintética,  su  propia  so-  )1 
lución:  como  modelo  de  tal  síntesis,  véase  el  último  capítulo  — y,  sobre 
todo,  su  primera  página — , donde  también  se  notará  la  habilidad  con  que  '' 
el  autor,  partiendo  de  las  investigaciones  ajenas,  trata  de  continuarlas  • ' 
con  las  propias  (como  lo  hace,  por  ejemplo,  a propósito  de  la  institución 
matrimonial  entre  los  judíos,  pp.  185ss.).  Sólo  haríamos,  como  crítica  de 
fondo,  la  siguiente  observación:  preferiríamos  que,  antes  de  aplicar,  para 
la  solución  de  un  caso  moral,  el  principio  del  doble  efecto,  se  mostrara  i 
que  en  ese  caso  hay,  en  la  realidad  y no  sólo  en  la  mente,  un  doble  afec- 
to. De  lo  contrario,  temeríamos  al  poder  abstractivo  de  la  mente  humana,  >. 
capaz  de  hablar  de  aspectos  abstraídos  de  un  único  afecto,  como  si  fueran ! 
dos  efectos  distintos;  y,  consiguientemente,  disculparse  de  uno  de  ellos, t 
diciendo  que  sólo  pretende  el  otro  (por  supuesto,  el  bueno).  En  el  caso 
bíblico  del  libelo  de  repudio  — como  en  otros  casos  similares — preferiría-  • 
mos  juzgar,  de  las  expresiones  temporales  de  la  ley  natural  eterna,  como 
se  juzga  del  diálogo  entre  dos  personas  (en  este  caso,  Dios  y el  legislador 
que  lo  representa  temporalmente) ; y admitir  que  una  de  ellas  pueda 
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! valerse  de  restricciones  mentales  que  podrían,  absolutamente  hablando, 

¡ ser  bien  interpretadas,  pero  que,  de  hecho,  ocultarán  su  verdadero  pensa- 
i miento  (en  este  caso,  la  ley  natural  tal  cual  está  inscripta  en  la  natura- 
' leza),  porque  el  interlocutor,  apremiado  por  las  circunstancias  — en  el 
, caso  bíblico,  el  duro  corazón  de  los  israelitas — , interpretará  lo  que  oye 
i como  le  parece  más  obvio. 

Nos  llega,  traducido  del  alemán  al  inglés  y en  su  segunda  edición,  la 
obra  de  C.  J.  Friedrich,  La  filosofía  de  la  ley  en  su  perspectiva  históri- 
ca Su  objeto  es  la  discusión  de  los  problemas  suscitados  al  derecho,  te- 
niendo en  cuenta  su  elaboración  histórica.  Naturalmente,  entre  tanto  ma- 
terial como  el  tema  ofrece,  se  ha  procurado  encontrar  lo  más  sugerente 
y que  más  pudiese  ayudar  objetivamente  a su  dilucidación.  El  hilo  con- 
ductor en  esta  selección  ha  sido  la  consideración  de  los  autores  que  han 
aportado  algo  original,  y que  han  marcado  nuevos  rumbos  al  pensamien- 
to. La  norma  encuentra  una  sola  excepción,  la  del  capítulo  XIII,  donde 
se  tratan  los  autores  del  siglo  xvii  y xviii.  Con  respecto  a la  primera  edi- 
ción de  1958,  la  pi-esente  contiene  algunas  correcciones  y adiciones,  jun- 
tamente con  dos  apéndices  donde  aparecen  dos  artículos.  Ley  e Historia 
(Vanderbilt  Law  Review,  October,  1961)  y Observaciones  sobre  el  punto 
de  vista  de  Llewellyn  acerca  de  la  Ley,  Comportamiento  Oficial,  y Com- 
portamiento Politico  (Political  Science  Quarterly,  September,  1935).  La 
obra  no  es  solamente  histórica,  pues  en  la  segunda  parte.  Análisis  Sis- 
temático, Friedrich  procura  iluminar  ciertos  problemas,  que  en  su  opi- 
nión están  actualmente  en  el  primer  plano,  como  ser  los  relacionados  con 
la  jusitcia,  igualdad  y el  hombre  común;  con  la  ley,  la  autoridad  y la  le- 
gitimidad; con  la  ruptura  de  la  ley;  con  la  ley  constitucional  coiao  base 
del  sistema  legal;  con  la  paz  y la  comunidad  mundial  de  la  ley.  Hay  nu- 
merosas notas;  y dos  completos  índices,  el  uno  onomástico,  el  otro  de  au- 
tores. Cada  capítulo  tiene  una  pequeña  y selecta  bibliografía. 

Nos  llega,  traducida  al  castellano,  la  obra  de  J.  Messner,  Sociología 
moderna  y derecho  natural^,  acerca  de  la  cual  dijimos,  comentando  la 
edición  original,  que  formaba  parte  de  una  colección  que  “quiere  poner 
al  alcance  del  hombre  de  hoy  las  respuestas,  ya  probadas  como  buenas, 
para  los  problemas  de  siempre:  uno  de  los  cuales  es  el  fundamento  defi- 
nitivo — que  sólo  puede  dar  el  derecho  natural — del  derecho  positivo  del 
cual  vive  el  hombre  en  su  vida  ordinaria”  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961], 
p.  346).  Y lo  mismo  podemos  decir  de  la  colección  Pequeña  biblioteca  Her- 
der,  de  la  que  forma  parte  la  traducción  que  comentamos.  Conviene  recor- 
dar que  esta  fundamentación  y defensa  del  derecho  natural  como  base  del 
derecho  positivo,  está  hecha  frente  a la  oposición  de  un  cierto  positivismo 

^ C.  J.  Friedrich,  The  Philosophy  of  Law  in  Historical  Perspective, 
Univ.  Chicago  Press,  Chicago,  1963,  XII-296  págs. 

5 J.  Messner,  Sociología  moderna  y Derecho  natural,  Herder,  Barcelo- 
na-Buenos  Aires,  1964,  74  págs. 
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(Kelsen  y Winter)  que  llama  en  su  apoyo  la  ciencia  sociológica:  “El  de- 
recho natural  escolástico  medieval  es  objeto  de  la  sociología,  en  cuanto  no 
se  puede  tratar  científicamente  sin  analizar  su  sustrato  básico,  la  Iglesia: 
los  principios  supremos  del  derecho  natural  no  son  de  índole  jurídica  sino 
moral;  lo  que  existe  de  hecho,  es  elevado  a la  categoría  de  imperativo” 
(p.  12)  para  “...legalizar  ...los  órdenes  sociales,  políticos  y económicos 
que  estén  in,  possesione . . . ; además,  sus  intereses  son  única  y exclusiva- 
mente pastorales,  y en  modo  alguno  científicos”  (p.  13).  Messner  respon- 
de minuciosamente  y con  llano  lenguaje  a estas  objeciones,  definiendo  el 
derecho  natural  (pp.  14-16,  20-24),  estableciendo  su  cognoscibilidad  (p. 
17-19),  origen,  fundamentación  en  la  naturaleza  humana,  y distinguien- 
do cuidadosamente  entre  derecho  natural  como  hecho  jurídico  originario, 
y derecho  natural  como  ciencia.  De  allí  afirma  la  posibilidad  de  evolución 
en  el  primer  sentido;  y de  error  en  el  segundo.  El  último  párrafo  está 
dedicado  a la  “misión  de  Europa  para  la  cultura  jurídica  del  mundo”.  Al 
igual  que  la  edición  alemana,  el  estudio  está  seguido  de  unas  breves  pá- 
ginas de  Alfred  Klose  sobre  la  trascendental  obra  de  Messner. 

Capitalismo  y Salario  justo «,  es  traducción  de  la  obra  de  este  espe- 
cialista, publicación  conjunta  de  cuatro  artículos  anteriores,  con  los  ne- 
cesarios retoques  en  orden  a la  unidad.  La  difícil  cuestión  del  salario  jus- 
to es  determinada  a través  del  análisis  del  capitalismo  como  estructura 
(primera  parte)  ; enjuiciamiento  crítico  de  dicho  sistema  (segunda  par- 
te) ; análisis  del  factor  trabajo  (tercera  parte),  con  especial  atención  a 
la  formación  y fijación  del  salario;  y análisis  de  la  variante  familia,  con 
su  incidencia  en  el  problema.  El  autor  dedica  el  capitulo  cuarto  a las  re- 
laciones Iglesia-capitalismo.  Y concluye  diciendo  que  “si  la  Iglesia  hubiera 
de  elegir  entre  capitalismo  y algo  mejor,  su  elección  i-ecaería  sobre  ese 
algo  mejor.  Pero  no  se  le  ofrece  oportunidad  de  elegir”  (p.  86).  Creemos 
que,  después  de  los  últimos  documentos  pontificios  (por  ejemplo,  el  re- 
ciente discurso  de  Pablo  VI  a la  Unión  cristiana  de  Dirigentes  de  Empresa, 
en  su  XI  Congreso  Nacional,  8 de  junio  1964,  donde  dice  que  “hay  que 
salir  de  la  fase  primitiva  de  la  era  industrial...”  Osservatore  Romano, 
edic.  cast.  n.  616,  p.  12),  esa  última  restricción  va  poco  a poco  desapa- 
reciendo, y ya  la  Iglesia  tiene  ante  si  una  opción  mejor.  Aunque  siga  sien- 
do verdad  lo  que  el  autor  dice,  de  que  “la  Iglesia  (en  cuanto  tal)  no  es 
competente  para  decidir  si  el  capitalismo  (como  teoría  económica)  debe 
subsistir,  o ser  substituido  por  otra  forma  de  economía”  (p.  86),  porque 
“la  Iglesia  deja  a los  hombres  que  elijan  libremente...  y exige  únicamen- 
te que  se  respeten  las  exigencias  del  bien  común  y de  la  justicia”  (p.87). 

La  obra  de  W.  Friedman,  Capitalismo  y libertad  tiene  una  tesis 

« O.  von  Nell-Breuning,  Capitalismo  y salario  justo,  Herder,  Barce- 
lona-Buenos  Aires,  1964,  183  págs. 

’’  M.  Friedman,  Capitalism  and  Freedom,  Univ.  of  Chicago  Press, 
Chicago,  1963,  VI-202  págs. 
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Clara,  ya  desde  la  introducción,  en  la  cual  comienza  por  criticar  la  famo- 
i sa  frase  del  Presidente  Kennedy  en  su  discurso  inaugural:  “No  pregun- 
I téis  qué  puede  hacer  mi  país  por  mí,  sino  qué  puedo  hacer  yo  por  mi  país”. 

Y la  crítica  no  se  refiere  a que  debe  aceptarse  la  primera  alternativa,  sino 
1 que  ambas  están  equivocadas  por  que  hablan  del  país,  o bien  en  sentido 
paternalista,  o bien  en  sentido  de  un  todo  al  que  se  debe  servir.  El  hom- 
bre libre,  en  la  mente  del  profesor  Friedman,  no  reconoce  una  finalidad 
nacional,  a no  ser  como  conjunto  de  fines  que  cada  uno  de  los  ciudadanos 
¡ se  propone.  Esta  introducción  señala  claramente  la  posición  de  su  autor. 

' Reivindica  para  sí  mismo  el  nombre  de  liberal,  y de  liberal  en  el  sen- 
tido como  se  desarrolló  a fines  del  siglo  xviii  y principios  del  xix  un  mo- 
vimiento que  favorecía  a la  libertad  como  el  último  fin,  y al  individuo 
como  entidad  fundamental  de  la  sociedad.  Este  movimiento  además  apo- 
yaba el  “laissez  faire”  en  el  interior  del  país,  a fin  de  disminuir  la  fun- 
ción del  estado  en  los  asuntos  económicos  y por  lo  tanto  aumentaba  la 
función  del  individuo;  y apoyaba  el  libre  comercio  con  los  demás  países, 
como  un  medio  para  unir  a las  naciones  pacífica  y democráticamente.  En 
los  asuntos  políticos,  apoyaba  el  desarrollo  del  sistema  representativo  y 
de  las  instituciones  parlamentarias,  una  reducción  en  el  poder  coactivo 
del  estado,  y la  protección  de  las  libertades  civiles  de  los  individuos.  Pero 
este  sentido  de  la  palabra  liberal  ha  sido  despreciado  en  Estados  Unidos 
y reemplazado  por  otro  en  el  que  bienestar  e igualdad  son  considerados 
los  medios  más  adecuados  para  alcanzar  la  libertad,  y no  a la  inversa. 
Para  probar  su  tesis,  Friedman,  que  se  reconoce  deudor,  entre  otros  pen- 
sadores, de  Friedrich  A.  Hayek,  discute  la  función  del  capitalismo  com- 
petitivo, considerado  como  la  organización  de  la  economía  a través  de  la 
I empresa  privada  obrando  en  un  mercado  libre,  como  un  sistema  de  liber- 
[ tad  económica  y una  condición  necesaria  para  la  libertad  política.  Y en 
I segundo  lugar,  estudia  la  función  del  gobierno  en  una  sociedad  dedicada 
I a la  libertad  basada  fundamentalmente  en  el  mercado  para  organizar  la 
I actividad  económica.  Los  dos  primeros  capítulos  se  refieren  a ambos  te- 
I mas  desde  un  punto  de  vista  abstracto,  mientras  los  otros  diez  se  refieren 
\ a temas  concretos  que  van  desde  el  control  monetario,  el  gobierno  y la 
I educación,  hasta  la  disminución  de  la  pobreza.  La  tesis  general  del  libro, 
sobre  todo  en  el  orden  económico,  se  refiere  al  hecho  de  que,  en  realidad, 
I el  liberalismo  nunca  fue  aplicado  en  toda  su  extensión,  y que  las  fallas 
I que  se  pueden  descubrir  en  el  sistema  se  refieren  precisamente  a esa  si- 
I tuación.  Por  ejemplo,  nos  dice  que  la  crisis  de  1929  no  se  debió  a una 
economía  liberal,  sino  a la  introducción  de  una  política  de  control  mone- 
tario llevado  tan  desastrosamente  que  concluyó  en  la  bancarrota  de  Wall 
Street.  Pero  el  autor  parece  olvidar  que  los  economistas  liberales  consi- 
deran como  algo  propio  de  la  economía  las  crisis  cíclicas,  y que  hasta  aho- 
ra no  se  ha  conseguido  evitar  tales  crisis  si  no  es  a través  del  mercado 
por  parte  del  Gobierno,  interviniendo  en  él  cuando  es  necesario.  El  autor 


188  — 


mantiene  sus  principios  en  todos  los  temas  que  trata,  y así  es  bueno  se- 
ñalar que,  en  el  orden  educacional,  considera  que  es  una  herejía  que  el 
Estado  sea  quien  eduque,  y se  muestra  partidario  del  sistema  de  la  libre 
empresa  y de  la  competencia  también  en  el  orden  educacional.  Posición 
que  muchos  de  nuestros  liberales  no  parecen  ver  como  consecuencia  ló- 
gica de  su  posición  en  otros  campos.  A nuestro  juicio,  el  auge  del  libera- 
lismo en  nuestro  país  y en  otros  del  mundo  occidental,  parece  estar  fun- 
damentado en  una  ignorancia  de  la  historia  y de  los  resultados  de  aque- 
lla doctrina  en  otros  tiempos.  No  bastan  los  horrores  del  totalitarismo 
para  justificar  un  retorno  a fuentes  que  provocaron  aquellos  mismos  ho- 
rrores. La  humanidad  necesita  avanzar  hacia  sistemas  que  pongan  al 

hombre  en  su  condición  social  como  fundamento  del  mundo  político  y 

económico;  pero  el  liberalismo  hace  del  hombre  un  ser  aislado  cuya  única 
preocupación  es  defender  su  propio  egoísmo.  A pesar  de  Adam  Smith, 
este  hombre  liberal  no  es  quien  mejor  trabaja  para  el  bien  común. 

En  su  biblioteca  de  Iniciación  Filosófica  de  la  Editorial  Aguilar,  se 
presenta  el  libro  de  Saint  Simón,  Catecismo  Político  de  los  Industriales  ®, 
en  el  que  su  autor  expone  sus  ideas  acerca  del  influjo  político  que  deben 
ejercer  los  industriales  para  lograr  una  transformación  de  la  sociedad. 
Espíritu  inquieto,  y en  algunos  aspectos  proféticos,  tuvo  una  vida  aven- 
turera, y lucho  en  América  junto  a los  revolucionarios  desde  1779  a 1783. 
A su  vuelta  a Europa  se  cansó  de  la  vida  de  guarnición,  y se  trasladó  a 

España,  ya  interesado  en  grandes  proyectos  como  el  de  unir  a Madrid 

con  el  mar  a través  de  un  canal.  Vuelto  a Francia,  no  se  mezcló  con  los 
asuntos  políticos  y revolucionarios,  sino  que  se  dedicó  a reunir  una  for- 
tuna, con  vistas  a poder  dedicarse  a sus  estudios  preferidos  los  sociales. 
Para  mejor  prepararse,  dedica  largos  años  a los  estudios  filosóficos  y 
científicos,  con  el  afán  de  lograr  un  sistema  de  principios  para  la  solución 
de  los  problemas  fundamentales  de  la  sociedad  humana.  Puede  señalár- 
sele como  uno  de  los  precursores  del  positivismo  y tuvo  como  discípulo  a 
Augusto  Comte,  pero  rechazó  algunas  proposiciones  de  su  alumno  cuando 
éste  se  liberó  de  su  tutela  y comenzó  a propagar  el  positivismo.  Agus- 
tín Thierry  es  el  otro  discípulo  que  le  ayudó  a formar  su  propio  mundo 
de  ideas.  Desde  entonces  Saint  Simón  se  dedicó  a publicar,  en  medio  de 
grandes  dificultades  financieras,  sus  obras  relacionadas  con  los  problemas 
políticos.  Así  en  1814  publica  De  la  réorganisation  de  la  société  europée- 
rnne,  ou  de  la  nécessité  des  moyens  de  rassambler  les  peuples  de  VEurope 
en  un  seul  corps  politique.  A partir  de  1817,  interviene  en  política,  ani- 
mando la  creación  del  partido  industrial,  que  tiene  como  fin  substituir 
el  gobierno  feudal  por  el  gobierno  industrial,  liberando  a Francia  de  los 
leguleyos  que  impiden  el  camino  hacia  una  verdadera  paz  interior  a tra- 

8 Saint-Simon,  Catecismo  político  de  los  industriales,  Aguilar,  Buenos 
Aires,  1960,  220  págs. 


— 189 


vés  del  desarrollo  de  la  industria.  Fruto  de  estos  esfuerzos  es  la  obra 
que  comentamos,  publicada  en  1823  y escrita  en  colaboración  con  Au^sto 
Comte.  Este  catecismo  está  redactado  en  forma  de  diálogo,  y está  desti- 
nado a difundir  las  ideas  del  partido  industrial  y mostrar  cómo  Francia 
se  encontraba  en  las  mejores  disposiciones  para  lograr  un  gobierno  indus- 
trial, ya  que  bastaba  que  el  Rey  pidiera  a los  industriales  que  se  encar- 
garan del  presupuesto,  para  que  todo  el  sistema  quedara  transformado. 
Pero  las  dificultades  son  grandes  para  lograr  este  cambio,  y el  catecismo 
está  destinado  a solucionarlas  y a promover  entre  los  mismos  industriales 
el  deseo  de  trabajar  por  imponer  el  nuevo  tipo  de  gobierno:  el  industrial. 
Este  libro  significó  el  fin  de  la  colaboración  entre  Saint  Simón  y Comte, 
ya  que  éste  firmaria  solo  el  cuaderno  siguiente  con  el  título  de  Sistema 
de  Política  Positiva  que  Saint  Simón  criticará  por  la  ausencia  de  los  fac- 
tores sentimentales  y religiosos  en  la  explicación  de  los  fenómenos  socia- 
les. Saint  Simón  se  inclinará  entonces  a buscar  un  tipo  de  religión  que 
ayude  a la  transformación  de  la  sociedad  en  el  sentido  sue  él  propugna, 
y tal  es  el  objetivo  de  su  último  libro  El  Nuevo  Cristianismo,  publicado 
en  1825.  También  Comte,  a pesar  de  sus  afirmaciones  positivistas,  ter- 
minará su  existencia  proclamando  la  necesidad  de  una  nueva  religión 
Curioso  destino  de  estos  hombres  cuyo  influjo  en  la  historia  de  las  ideas 
después  de  un  período  resplandeciente  que  abarca  hasta  principios  de 
nuestro  siglo  ha  descendido  rápidamente.  El  Catecismo  Político  es  una 
de  las  obras  más  importantes  para  conocer  el  pensamiento  de  Saint  Si- 
món, y nos  da  una  idea  clara  de  las  opiniones  de  su  autor  y de  su  ten- 
dencia a una  cierta  utopía  política,  a pesar  de  sus  constantes  referen- 
cias a la  realidad.  Muchas  de  sus  ideas  se  han  convertido  en  lugares  co- 
munes, y han  servido  para  justificar  la  unión  del  Estado  con  los  grandes 
industriales,  una  de  las  principales  características  del  mundo  capitalis- 
ta contemporáneo.  Saint  Simón  pensaba  que  el  predominio  industrial  lle- 
varía a la  paz;  pero  los  hechos  de  nuestro  siglo  han  demostrado  lo  falso 
de  esta  suposición,  pues  cuando  el  hombre  está  dominado  por  el  lucro 
y la  ambición  de  poder,  sólo  se  pueden  esperar  los  más  crueles  desgarra- 
mientos. Traducido  con  cuidado,  la  obra  en  esta  edición  tiene  un  intere- 
sante prólogo  de  Mariano  Hurtado  Bautista. 

La  obra  de  D.  Lockwood,  El  Trabajador  de  la  clase  media  ®,  lleva 
como  subtítulo:  “Un  Estudio  sobre  la  conciencia  de  clase”,  y se  refiere 
expresamente  a las  diferencias  de  conciencia  entre  el  empleado  de  ofici- 
na y el  obrero.  Frente  a la  afirmación  marxista  de  que  por  estar  separado 
de  la  propiedad  y control  de  los  medios  de  producción,  y obligado  a ven- 
der su  energía  de  trabajo  para  conseguir  medios  de  subsistencia,  es  tam- 
bién típicamente  un  proletario,  el  autor  señala  que  no  bastan  aquellas  dos 

® D.  Lockwood,  El  trabajador  de  la  clase  media,  Aguilar,  Buenos 
Aires,  1962,  XVI-234  págs. 
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características  para  establecer  una  situación,  de  clase,  porque  hay  que 
agregar  el  status  o la  posición  en  la  jerarquía  de  prestigio  dentro  de  la 
sociedad  en  general.  En  los  distintos  capítulos  que  se  refieren  a la  casa 
de  cambios,  a mediados  del  siglo  pasado,  a la  oficina  moderna  con  rela- 
ción a su  situación  en  el  mercado,  en  el  campo  laboral  y como  status,  y 
al  sindicalismo,  el  autor,  siguiendo  a Max  Weber,  propone  las  diferencias 
fundamentales  con  el  obrero.  Todo  el  problema  se  refiere  a si  existe  o no 
una  conciencia  de  clase  en  el  oficinista,  y hasta  dónde  puede  denominar- 
se a una  conciencia  de  clase  falsa  o verdadera,  ya  que  la  sociología  sólo 
podría  comprobar  el  hecho  de  que  en  determinadas  circunstancias  un  con- 
junto de  hombres  no  se  consideran  formando  parte  del  proletariado;  y 
no  podría  decir:  esta  conciencia  es  falsa  porque  pertenecen  al  proleta- 
riado, ya  que  estaría  haciendo  un  juicio  de  valor.  La  verdad  es  que  debe- 
mos preguntarnos  hasta  qué  punto  el  hecho  común  de  la  privación  de 
propiedad  ha  producido  consecuencias  económicas  y experiencias  sociales 
diversas  en  el  oficinista  que  en  el  trabajador  manual.  Como  conclusión 
del  trabajo,  se  puede  deducir  que  las  actividades  y conductas  del  oficinis- 
ta tienden  a desviarse  de  las  que  se  observan  más  frecuentemente  entre 
los  individuos  de  la  clase  que  carece  de  propiedad  y que  debe  vender  su 
energía  de  trabajo  para  lograr  los  medios  de  subsistencia.  El  libro  for- 
ma parte  de  un  estudio  más  vasto,  destinado  a considerar  la  estratifica- 
ción social  no  solamente  en  Inglaterra  sino  en  otros  países,  a través  de 
la  International  Sociological  Association.  El  tema  es  particularmente  di- 
fícil, y ha  sido  llevado  con  gran  seriedad  científica,  lo  que  lo  hace  un 
aporte  sumamente  útil  para  los  estudios  de  estratificación  social. 

El  libro  de  M.  Funes  Robert,  Marxismo  y Economía  Internacional 
tiene  actualidad,  debido  a las  reuniones  en  Ginebra  para  encarar  los  pro- 
blemas del  Comercio  Internacional,  y de  la  GATT  que  pretende  una  dis- 
minución de  tarifas  en  la  Zona  Occidental  no  incluida  en  el  Mercado  Co- 
mún Europeo.  Como  dice  el  autor  en  el  epílogo,  se  trata  de  razonamien- 
tos basados  en  reflexiones  personales.  De  ahí  la  ausencia  de  bibliografía 
y de  citas  en  el  texto.  El  núcleo  de  las  reflexiones  lo  constituye  la  trans- 
posición de  los  análisis  marxistas,  en  lo  referente  a la  acumulación  de 
Capital,  del  plano  nacional  al  internacional.  Y el  autor  señala  cómo  uno 
de  los  resortes  que  ha  dado  impulso  a esta  transposición  ha  sido  precisa- 
mente el  intento  de  resolver  en  el  plano  nacional  el  desafío  marxista.  La 
bomba  de  tiempo  que  amenazaba  estallar  en  el  interior  de  las  naciones 
industriales,  no  ha  sido  desmontada  sino  mediante  la  explotación  de  los 
países  subdesarrollados.  En  verdad  debería  decirse  que  los  análisis  del 
autor  provienen  más  de  un  marxismo  socialista,  es  decir,  impuro,  que  de 
un  marxismo  ortodoxo.  El  análisis  de  la  Plus  Valía  y su  concentración, 
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con  la  consiguiente  pauperización  proletaria,  desempeña  en  Marx  el  pa- 
pel de  engranaje  en  una  maquinaria  a través  de  la  cual  se  anuncia  y pro- 
mueve la  transformación  ineluctable  del  sistema  capitalista.  Cuando  ese 
engranaje  es  desmontado  y colocado  en  otro  sistema  de  interpretación,  de- 
ja de  ser  Marxista  para  convertirse  no  sólo  en  socialista  sino  aun  en  Ri- 
cardista.  Esto  no  quita  nada  al  interés  de  los  análisis  realizados  por  el 
autor,  coincidente  en  sus  planteos  y aun  en  sus  soluciones  con  varias  de 
las  presentaciones  hechas  últimamente  en  el  Congreso  de  Comercio  In- 
ternacional de  Ginebra.  Conviene  sin  embargo  anotar  que  las  críticas  di- 
rigidas a la  Doctrina  de  la  Iglesia  en  esta  materia  muestran  en  el  autor 
una  clara  ignorancia  del  sentido  de  dicha  Doctrina.  Y hasta  podría  de- 
cirse que  evidencian  una  deficiente  interpretación  filosófica  del  sentido 
de  naturaleza  del  hombre  y sus  exigencias.  Lo  que  parece  no  tener  en 
cuenta  el  autor  es  que  la  dimensión  natural  no  es  una  dimensión  estática 
sino  eminentemente  histórica:  el  hombre  es  naturalmente  un  ser  históri- 
co y es  precisamente  a través  de  la  historia  que  se  manifiestan  las  exi- 
gencias naturales.  Por  ello  no  tiene  valor  la  crítica  de  que  la  Iglesia  fa- 
lla en  su  doctrina  por  colocarse  en  un  planteo  posterior  al  reparto  social 
de  los  bienes,  es  decir,  que  la  Iglesia  parte  de  una  situación  histórica  y 
I no,  como  pretendería  al  autor,  de  una  deducción  a partir  de  esencias  in- 
temporales. Lo  mismo  podría  decirse  de  las  otras  dos  críticas,  de  que  la 
Iglesia  mira  como  sujeto  al  hombre  individuo  y al  mundo  de  las  almas, 
y de  que  emplea  un  método  histórico,  acudiendo  a la  Patrística  y a la 
Escritura  para  hallar  en  ellas,  ya  formulada,  la  doctrina  que  responda 
a los  tiempos  actuales.  Ambas  críticas  provienen  de  una  ignorancia,  aun- 
que desgraciadamente  bastante  general,  del  sujeto  a quien  la  Iglesia  se 
dirige  y del  método  empleado.  El  sujeto  no  es  el  hombre  individual  ni  el 
mundo  de  las  almas,  sino  el  hombre  concreto,  debiendo  asumir,  desde  el 
interior  de  su  persona,  las  dimensiones  supraindividuales  de  su  naturale- 
, za,  manifestadas  en  el  curso  de  la  Historia.  El  método  no  lleva  a la  Igle- 
I sia  a aferrarse  a la  letra  de  las  formulaciones,  sino  a los  valores  perma- 
nentes, diversamente  encarnados  en  la  historia,  que  esas  formulaciones 
. pretendían  salvar,  según  las  circunstancias  históricas.  La  Encíclica  Pa- 
, cem  in  Terris,  que  el  autor  no  ha  podido  conocer  antes  de  la  publicación 
de  su  libro,  le  hubiera  permitido  superar  sin  dificultades  esos  errores 
acerca  de  la  Doctrina  de  la  Iglesia.  Allí,  en  efecto  se  habla  de  los  derechos 
de  las  Comunidades  Políticas  a la  existencia,  al  propia  desarrollo  y a los 
medios  aptos  para  alcanzarlos,  con  la  consiguiente  obligación  de  Jus- 
ticia para  las  otras  Comunidades  Políticas  de  respetar  esos  derechos.  Allí 
se  habla  claramente  de  que  es  menester  constituir  una  autoridad  pública 
en  el  orden  internacional,  que  sea  capaz  de  encaminar  las  relaciones  (tam- 
bién las  comerciales)  hacia  una  plena  realización  del  bien  Común  inter- 
nacional. Pero  estas  ignorancias  del  autor  no  hacen  sino  más  interesan- 
tes las  aspiraciones  y planteos  que  en  su  libro  formula,  al  coincidir  en 


muchos  puntos  con  las  formulaciones  pontificias.  Y es  que  en  verdad 
Funes  Robert  no  pierde  de  vista  en  su  libro  esa  dignidad  de  la  persona 
humana  que  es  clave  de  bóveda  de  toda  la  Doctrina  Social  de  la  Iglesia. 

La  obra  de  J.  Larraz,  La  época  del  mercantilismo  en  Castilla,  1500- 
1700  11,  no  siendo  muchos  los  estudios  históricos  acerca  de  la  economía 
que  valgan  la  pena,  es  uno  de  ellos,  pues  llama  la  atención  por  el  tema  ^ 
elegido  y por  los  reflejos  que  un  estudio  sereno  de  un  momento  histórico  j 
puede  tener  para  nuestra  época.  El  mercantilismo  dominó  todo  un  perío-  | 
do  histórico,  pero  tuvo  disintas  características  según  los  países  y así 
también  fueron  distintas  sus  consecuencias.  España,  favorecida  en  el 
descubrimiento  de  América  por  la  enorme  cantidad  de  metales  precio- 
sos, tuvo  que  afrontar  al  mismo  tiempo  vastas  empresas  en  el  campo 
europeo,  que  no  le  dieron  tiempo  para  transformar  aquella  riqueza  en 
factor  de  evolución  interior;  y así  se  fue  desangrando  en  tierras  euro- 
peas lo  que  se  obtenía  por  la  explotación  de  las  minas  de  las  Indias.  Car- 
los V era  ante  todo  europeo,  y sus  posesiones  españolas  no  podía  sino 
considerarlas  parte  de  un  plan  general  para  salvar  al  contiente.  Al  su- 
cedería Felipe  II,  pudo  pensarse  en  una  política  que,  afianzando  primero  I 
el  poderío  español,  pudiera  después  influir  en  Europa  con  todo  su  peso. 
Pero  no  fue  posible,  porque  la  herencia  carolingia  pesaba  demasiado  so- 
bre su  hijo,  y el  mercantilismo  siguió  causando  la  ruina  interior  de  Es- 
paña y en  especial  de  Castilla.  Pero  todo  esto  no  se  realizó  sin  profundos 
desgarramientos  de  los  hombres  que  vivieron  en  plenitud  su  época,  y que 
tuvieron  conciencia  de  lo  que  realmente  estaba  en  juego.  De  allí  el  valor 
de  los  análisis  económicos  realizados  entonces  por  un  Soto,  Azpilcueta  y 
Ortiz,  y las  propuestas  realizadas  por  las  distintas  Cortes  ante  los  nue- 
vos pedidos  de  auxilio  por  parte  del  Rey  para  sus  empresas  europeas.  Re- 
cuérdese por  otra  parte  que  España  se  encontraba  entonces  en  el  cénit 
de  su  poderío,  y que  toda  Europa  dependía  de  lo  que  en  ella  se  resolvie- 
ra; y se  comprenderá  mejor  el  drama  que  se  esconde  en  cada  una  de  estas 
discusiones  y estudios  sobre  las  medidas  económicas  que  deben  adoptarse. 
Larraz  ha  logrado  trasmitir,  con  ciencia  y erudición,  también  el  momen- 
to psicológico  de  esta  historia,  y coloca  así  al  lector  en  comunicación  con 
un  mundo  de  ideas  y réalidades  del  que  surgen  lecciones  para  todos  los 
tiempos.  De  aquí  el  éxito  de  esta  obra  que,  presentada  primeramente  co- 
mo discurso  de  recepción  en  la  Real  Academia  de  Ciencias  Morales  y Po- 
líticas, alcanza  hoy  su  tercera  edición:  los  estudios  de  la  ciencia  histó- 
rica económica  han  dado  ya  su  veredicto  sobre  este  libro  al  obligar  a pu- 
blicar esta  tercera  edición. 

La  obra  de  A.  W.  Stonier  y D.  C.  Hague,  Manual  de  teoría  económi- 
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ca  concebida  para  esclarecer  los  principales  capítulos  de  la  teoria  eco- 
nómica, llena  ampliamente  su  cometido:  es  un  libro  de  texto  que  contie- 
ne en  sus  dos  partes  todo  cuanto  se  debe  saber  en  microeconomía  y cuanto 
es  necesario  en  macroeconomía.  Viene  a llenar  un  vacío  que  se  hacía  sen- 
tir en  los  ambientes  universitarios,  ya  que  los  alumnos  no  poseían  un 
texto  claro  en  el  cual  confiar  para  poder  aprender  con  claridad  las  ideas 
de  la  teoría  económica.  Por  lo  general  los  libros  de  economía,  o son  de 
una  simplicidad  que  solamente  es  útil  a quien  quiere  entretenerse  con 
un  hobby,  o son  tan  confusos  que  más  bien  obscurecen  las  mentes  jóve- 
nes de  nivel  universitario.  Por  ello  un  libro  que  exponga,  sin  ambigüe- 
dades y circunloquios  inútiles  y al  mismo  tiempo  con  profundidad  cientí- 
fica, los  puntos  fundamentales  de  oferta  y demanda,  curvas  de  indife- 
rencia, equilibrio,  distribución  y la  teoría  del  empleo,  debía  ser  un  libro 
bien  acogido  por  los  profesores  universitarios.  De  ahi  que  no  dudamos  en 
recomendarlo  como  un  buen  texto,  merced  al  cual  se  puede  exigir  a los 
alumnos  de  los  cursos  inferiores  de  la  carrera  de  economía,  que  tengan 
ideas  claras  y precisas  sobi-e  los  temas  que  son  objeto  generalmente  de 
los  programas  de  primero  a tercer  año  de  la  carrera  de  economía  o admi- 
nistración de  empresas.  Y creemos  que  en  esto  consiste  el  mayor  mérito 
del  libro,  que  ya  ha  encontrado  amplia  aceptación  en  los  ambientes  uni- 
versitarios. La  traducción  está  más  cuidada  que  en  anteriores  obras  de 
la  misma  editorial,  que  en  este  terreno  ha  ido  aprovechando  la  experien- 
cia de  los  varios  lustros  que  dedica  al  campo  económico. 

La  obra  de  E.  Feldmann,  Teoría  sobre  los  medios  masivos  se  si- 
túa — como  lo  promete  el  título — realmente  al  nivel  de  una  seria  teoría, 
es  decir,  de  una  investigación  y exposición  sistemática  de  la  naturaleza, 
problemática,  relaciones,  fines  específicos  y exigencias  técnicas  de  los 
modernos  medios  de  difusión.  Subrayamos  una  doble  afirmación  funda- 
mental. Por  una  parte,  prensa  y radiodifusión  coinciden  en  su  cometido 
publicitario,  y tienen  sus  apropiadas  metas  culturales  (p.  7).  Y por 
otra  parte,  cine  y TV,  mediante  el  mundo  de  la  imagen,  están  llamados  a 
la  creación  de  un  nuevo  campo  de  experiencias,  de  naturaleza  propiamen- 
^ te  artística,  con  repercusiones  evidentes  en  la  existencia  humana  y en 
la  cultura,  y en  la  concepción  y configuración  de  la  vida  humana  contem- 
poránea; y aunque  poseen  las  leyes  y modos  propios  del  universo  artis- 
tico  del  que  brotan,  se  distinguen  esencialmente  en  sus  técnicas  y condi- 
ciones de  trabajo  artístico.  Los  méritos  de  la  obra  que  comentamos  son 
• evidentes:  reflexión  filosófica  de  tipo  realista,  que  abarca  el  complejo 
actual  de  los  medios  masivos  de  difusión;  seria  heurística  en  los  campos 
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de  la  ciencia  del  lenguaje  y de  la  expresión,  en  busca  de  una  fundamen- 
tación  epistemológica  para  esta  nueva  rama  de  la  cultura,  o ciencia  de 
la  comunicación;  exposición  sobria,  sintética,  de  rica  base  experimental 
y vigor  nocional,  acompañada  siempre  de  muy  matizados  juicios  de  va- 
lor, y dando  lugar  al  descubrimiento  de  nuevas  tareas  para  el  investiga- 
dor. Merece  especial  mención  la  bibliografía  contenida  en  las  notas  (pp. 
201-205),  donde  encontramos  citados  desde  F.  Bacon,  y su  clásica  obra 
Dé  dignitate  et  augmentis  scientiarum,  hasta  la  más  reciente  obra  ameri- 
cana sobre  el  impacto  televisivo  en  nuestros  niños.  Muy  práctico  el  regis- 
tro  (pp.  206-210),  que  facilita  la  consulta  tanto  de  los  temas  como  de 
los  autores  citados  en  el  curso  del  trabajo. 


FILOSOFÍA  Y CIENCIAS 

La  obra  de  W.  Strobl,  Introducción  a la  filosofía  de  las  ciencias 
fruto  de  la  experiencia  de  cátedra  del  autor,  presenta  los  elementos  ne- 
cesarios para  actualizar  las  ideas  filosóficas  perennes,  a partir  de  los  des- 
cubrimientos y teorías  científicas  modernas.  Ni  es  sólo  mera  exposición 
de  hechos,  métodos  y explicaciones,  sino  búsqueda  de  la  razón  profunda 
de  los  mismos,  tanto  en  el  plano  científico  de  partida  como  en  el  plano 
filosófico.  Las  líneas  directoras  están  dadas  por  el  pensamiento  aristo- 
télico-tomista  y las  concepciones  de  la  física  cuántica,  (en  especial  Hei- 
senberg),  juntamente  con  las  de  la  moderna  biología.  La  nómina  de  los 
capítulos  nos  dará  el  contenido  de  la  obra.  El  primero  trata  de  la  razón 
de  una  filosofía  de  las  ciencias.  El  segundo  nos  da  la  situación  actual  de 
la  misma  y los  problemas  presentes.  El  tercero  muestra  la  relación  de  la 
ciencia  y la  filosofía,  poniendo  la  posibilidad  de  una  filosofía  de  la  cien- 
cia en  la  medida  que  las  mismas  descubran  algo  que  manifieste  una  tras- 
cendencia espiritual  y personal.  El  cuarto  desarrolla  un  panorama  de  la 
física  contemporánea  asequible  para  todo  lector  de  cultura  media.  El 
quinto,  sexto  y séptimo,  presentan  los  problemas  cruciales  de  esta  cien- 
cia (estructuras  reales  posibles,  físicas  y matemáticas;  lógica  inmanente 
de  la  nueva  física  y su  dinámica  complementaria;  teorías  científicas  ac- 
tuales y su  entendimiento  filosófico).  Estos  capítulos  son  de  utilidad  pa- 
ra aclarar  ciertas  nociones  básicas,  y que  mal  entendidas  crean  dificulta- 
des insolubles  en  el  plano  filosófico.  El  octavo,  indica  las  investigaciones 
de  interés  filosófico  de  las  ciencias  químicas,  biológicas,  psicológicas  y 
sociológicas,  haciéndose  resaltar  el  pensamiento  estructural  que  las  rige 
y que  es  para  el  autor  lo  propio  de  la  ciencia  moderna.  Los  dos  últimos 
capítulos  contemplan  las  ciencias,  y la  filosofía  de  Aristóteles  y Santo 

1 W.  Strobl,  Introducción  a la  Filosofía  de  las  Ciencias,  Public,  de 
la  Revista  Estudios,  Madrid,  1963,  XXX-238  págs. 
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Tomás.  Hay  un  buen  índice  de  autores  y numerosas  notas.  Notemos  de 
paso  que  en  la  parte  consagrada  al  panorama  de  la  física  contemporánea 
encontramos  algo  de  imprecisión  filosófica  en  el  uso  de  términos  como  in- 
material, materialidad  espacial,  continuidad  temporal,  etc...  que,  acepta- 
bles en  una  persp>ectiva  científica,  no  lo  son  en  una  estrictamente  filosó- 
fica. Así  no  podemos  decir  que  las  partículas  elementales  son  inmateria- 
les, si  hablamos  filosóficamente;  aunque  sí  en  el  plano  científico,  en  cuan- 
to no  son  como  lo  que  generalmente  llamamos  cosas  materiales,  pues  pue- 
I den  ser  interpretadas  como  condensaciones  de  energía.  Hemos  notado, 
^ en  lo  que  se  refiere  a la  mención  de  autores,  cierta  nimiedad  en  lo  que  a 
autores  españoles  se  refiere  (sin  embargo,  no  menciona  siquiera  a J. 
Echarri,  a nuestro  juicio  más  importante  que  muchos  de  los  que  el  autor 
tiene  en  cuenta:  cfr.  Ciencia  y Fe,  16  [1960],  pp.  221-222). 

Bajo  el  título  de  La  lógica  de  la  ciencia^,  n.  de  la  Philosophical  Se- 
ries, el  Instituto  de  Filosofía  de  la  Ciencia  de  Universidad  de  S.  Juan 
I — cuyos  números  anteriores  hemos  comentado — , trata  un  tema  que  ha 
• sido  siempre,  desde  los  tiempos  de  Francisco  Bacon  y Renato  Descartes, 

: una  de  las  preocupaciones  mayores  de  los  filósofos  de  la  ciencia:  la  na- 
. turaleza  del  método  científico.  Cuestión  difícil,  como  bien  lo  muestran  las 
diversas  posiciones  tomadas  al  respecto,  y el  hecho  sintomático  de  que 
muchos  filósofos  en  Inglaterra  y Norte  América  hayan  aceptado  el  pun- 
' to  de  vista  tan  especial  de  B.  Russel  en  sus  comienzos,  cuando  reducía  la 

[filosofía  a la  lógica.  En  los  diversos  ensayos  de  los  autores  de  esta  obra, 
sea  en  particular,  sea  en  conjunto,  no  se  pretende  dar  un  tratado  defini- 
tivo del  método  científico,  sino  la  exposición  y solución  (dirigida  al  estu- 
1 diante  moderno  y al  hombre  culto)  de  cuatro  de  los  problemas  más  fun- 
1 damentales  y generales  sobre  este  asunto.  En  el  primero  de  los  artícu- 
I los.  Preguntas  que  la  ciencia  no  puede  contestar,  Mortimer  J.  Adler  tra- 
ta el  conocimiento  científico  y el  filosófico,  y muestra  que  la  ciencia  no 
> puede  responder  a las  cuestiones  que  justamente  son  las  más  importan- 
i tes.  En  el  segundo,  Roland  Houde,  utilizando  un  método  de  científica  pre- 
1 cisión,  presenta  la  lógica  de  la  inducción  aislando  y examinando  la  gé- 
t nesis  de  la  experiencia  inductiva;  y coleccionando  textos  de  Aristóteles, 
I con  casos  de  la  historia  conducentes  a las  características  y disposiciones 
I subjetivas,  necesarias  para  la  inducción  abstracta.  León  Lortie,  en  Mé- 
I todos  físico-químicos  y la  filosofía  de  la  naturaleza,  sintetiza  el  desarrollo 
y el  abandono  de  las  hipótesis  en  la  física  y química  a partir  del  siglo  xviii, 
' y nos  muestra  su  significado  para  el  filósofo  en  busca  de  las  verdades 
I eternas.  Finalmente  James  A.  Weisheipl,  relaciona  este  dilema  con  las 
metodologías  generales  utilizadas  por  los  filósofos  desde  Aristóteles,  y 
las  divide  en  cuatro  partes:  concepto  del  método  científico,  el  método  aris- 

2 The  Logic  of  Science,  St.  John’s  Univ.  Studies,  New  York,  1964, 
III-90  págs. 
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totélico,  el  método  escolástico,  y el  método  de  Galileo.  Hay  un  buen  ín- 
dice de  materias,  onomástico,  y suficiente  número  de  notas. 

Víctor  Gazitúa,  en  la  Formulación  ontológico-científica  de  El  ser  y 
el  tiempo  3,  pretende  destacar  los  textos  más  importantes  de  la  conocida 
obra  de  Heidegger,  que  digan  relación  con  lo  científico,  rearticulando  tex- 
tualmente lo  que  sería  una  teoría  general  de  ese  tema.  Esto  se  realiza 
comprendiendo  todos  los  tratamientos  temáticos  de  la  obra  estudiada. 
La  ordenación  conceptual  se  efectúa  siguiendo  el  plan  mismo  de  Heideg- 
ger: temática  interna  de  la  mundanidad,  cura  y temporalidad.  Notemos 
que,  por  seguir  mejor  el  plan,  se  deja  para  una  última  parte  la  teoría 
general  de  la  ciencia.  La  traducción  utilizada  es  la  bien  conocida  del  pro- 
fesor José  Gaos,  editada  por  el  Fondo  de  Cultura  Económica  (México- 
Buenos  Aires  en  1951).  La  obra  está  dividida  en  tres  partes.  En  la  pri- 
mera se  considera  el  Mundo  de  acuerdo  a los  dos  capítulos  siguientes:  el 
mundo  y lo  útil;  el  mundo  y el  con.  En  la  segunda  tenemos  la  Cura  y la 
Temporalidad  (y  tiempo  vulgar  e histórico),  que  dan  las  cuestiones  trata- 
das, y el  nombre  a los  cuatro  capítulos  en  los  que  se  divide  esta  parte.  La 
tercera,  mira  los  problema  concernientes  a la  Ciencia  como  teoría,  según 
dijimos;  entre  los  cuales  tenemos  la  verdad,  la  certeza,  la  fenomenología, 
etc. . . . Para  facilitar  la  ubicación  de  la  materia  tratada,  cada  texto  va 
precedido  del  número  correspondiente  en  la  traducción  anteriormente 
dicha. 

Bajo  el  título  de  Cuestiones  fundamentales  de  la  ciencia  de  las  re- 
ligiones, a cargo  de  M.  Eliade  y J.  M.  Kitagawa  *,  se  presenta,  traducida 
al  alemán,  la  obra  de  original  inglés  publicada  bajo  el  título  de  The  His- 
tory  of  Religions  (Chicago  Press,  2»  edición  de  1962)  : la  única  diferen- 
cia se  halla  en  los  prólogos  respectivos,  a cargo  de  M.  Vereno  el  uno,  y 
el  otro  de  J.  Brauer.  Los  ensayos  tratan  los  problemas  metodológicos  fun- 
damentales, de  acuerdo  a la  índole  de  cada  autor.  Ante  el  hecho  de  la  di- 
versidad y diferenciación  de  las  religiones.  E.  Benz  trata  de  los  proble- 
mas generales  de  comprensión.  A continuación  F.  Heiler  considera  el 
aporte  de  la  historia  de  las  religiones,  como  preparación  para  una  coope- 
ración entre  las  mismas;  y luego  W.  Cantwell  Smith,  bajo  el  título  de 
ciencia  comparada  de  las  religiones:  dónde  y por  qué,  subraya  los  aspec- 
tos humanos  de  la  misma.  La  problemática  de  la  fenomenología  de  las  re- 
ligiones, en  su  aspecto  histórico  y filosófico,  es  tratada  por  R.  Pettazoni, 
al  referirse  al  Ser  supremo:  estructura  fenomenológica  y desarrollo  his- 
tórico; y por  J.  Danielou,  sobre  la  Fenomenología  de  las  religiones  y la 
filosofía  de  la  religión.  M.  Eliade  toma  como  tema  una  de  las  realidades 
más  importantes  en  la  vida  religiosa,  el  símbolo,  en  sus  Observaciones 

8 V.  Gazitúa,  F ormulación  ontológica  científica  de  El  ser  y el  tiempo, 
Lohlé,  Buenos  Aires,  1963,  101  págs. 

* M.  Eliade  - J.  M.  Kitagawa,  Grundfragen  der  Religionswissenschaft, 
Müller,  Salzburg,  1963,  269  págs. 
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metodológicas  para  la  investigación  de  los  símbolos  en  las  religiones. 
Massignon  hace  presentir  la  profunda  conexión  de  la  realidad  religiosa 
con  la  historia  y la  sociología,  en  su  artículo  titulado  El  concepto  de  una 
élite  real  en  la  sociología  y en  la  historia.  Y finalmente  J.  M.  Kitagawa, 
en  su  Historia  de  las  Religiones  en  América,  presenta  — en  un  ejemplo 
práctico — los  cambios  de  posición  en  problemas  y métodos.  Buen  aparato 
crítico,  y selecta  bibliografía.  Un  libro  pues  de  interés,  para  todos  los 
que  se  interesan  por  la  historia  de  las  religiones,  y sobre  todo  por  las 
relaciones  humanas  entre  ellas.  Y por  eso  sus  autores  han  tenido  en  vis- 
ta, no  sólo  a los  especialistas,  sino  también  a ese  amplio  círculo  de  lai- 
cos — sobre  todo,  cristianos  concientes  de  sus  responsabilidades  de  con- 
vivencia— que  se  preocupan  seriamente  por  el  contenido  y el  sentido  de 
una  ciencia  de  las  religiones  (p.  7).  Y por  so  esta  obra  tiene,  como  lo  ex- 
plica claramente  M.  Vereno  en  el  prólogo,  dos  partes:  una,  sobre  los  as- 
pectos más  humanos;  y la  otra,  sobre  los  aspectos  más  metódicos  y cien- 
tíficos. Y dando  ejemplo  de  lo  primero,  no  temen  los  autores  juntar,  en 
una  sola  obra,  diversos  puntos  de  vista  científicos;  y son  sugerentes,  aun- 
que no  todos  son  aceptables  (por  ejemplo,  las  exigencias  que  enuncia 
Smith  para  un  científico  de  una  religión  extraña  a la  propia,  nos  pa- 
recen excesivas,  cfr.  Kairos,  6 [1964],  pp.  152-154). 

Un  nuevo  volúmen,  el  de  1963,  de  la  Biennal  Review  of  Anthropolo- 
gy  ®,  prosigue  la  idea  de  confrontar  y valuar  los  trabajos  recientes  de 
mayor  significación  publicados  en  el  campo  de  la  antropología.  Cada  ca- 
pítulo está  escrito  por  un  especialista  en  la  materia,  y su  publicación  se 
ha  hecho  después  de  una  elección  efectuada  entre  diversas  publicaciones 
sobre  esos  temas.  Los  ensayos  del  presente  volumen  tratan  cuestiones  re- 
lacionadas con  la  antropología  física,  lingüística,  cambio  cultural,  psico- 
dinámica  de  la  cultura,  organización  social,  sociedades  campesinas,  pre- 
i historia  europea,  y antropología  médica.  Los  artículos  y sus  autores  son 
líos  siguientes:  Lenguaje,  de  William  Brigth,  de  la  Universidad  de  Cali- 
I fornia;  Antropología  médica,  de  Norman  A.  Scotch,  de  la  Harvard  School 
of  Public  Healt;  Prehistoria  europea:  Neolítico  hasta  la  Edad  de  Hierro, 
de  Mari  ja  Gimbutas,  de  la  Harvard  University;  Cultura  y Personalidad, 
de  Robert  A.  Le  Vine,  de  la  University  of  Chicago;  Tendencias  en  An- 
I tropología  médica,  de  F.  S.  Hulse  y N.  P.  Lamb,  de  la  University  of  Ari- 
zona;  Organización  Social,  por  William  Davenport,  de  la  Yale  Universi- 
¡ty;  Cambio  Cultural,  por  Fred  Voget,  de  la  University  of  Toronto; 

‘ Estudios  sobre  la  vida  campesina,  por  Ernestine  Friedl,  del  Queens  Co- 
llege,  City  University  of  New  York.  Cada  capítulo  posee  una  abundante 
y actual  bibliografía,  que  en  algunos  casos  llega  a superar  ampliamente 
la  citación  de  200  libros  y artículos  en  su  inmensa  mayoría  de  1960  en 

® Biennal  Review  of  Anthropology  1963,  Ed.  B.  Siegel,  Stanford  Univ. 
Press,  Stanford,  1963,  315  págs. 
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adelante.  Además,  hay  un  completo  índice  onomástico  y de  materia.  Por 
tanto,  un  libro  que  recomendamos  por  la  seriedad  de  los  artículos  y el 
material  que  ofrece  a los  estudiosos  de  la  antropología. 

G.  Galli,  bajo  el  título  de  La  idea  de  la  materia  y de  la  ciencia  fi~ 
sica  desde  Tales  a Galileo  ®,  tiene  la  intención  de  “exponer  en  rápida  sín- 
tesis el  desarrollo  de  la  idea  del  mundo  material  y de  la  ciencia  física” 
(p.  10).  No  se  trata  pues  — digámoslo  parafraseando  su  pensamiento- 
de  una  historia  de  la  ciencia,  sino  de  dar  relieve  a dos  de  sus  aspectos 
o fundamentos  más  importantes:  su  contenido  objetivo,  y la  forma  cog- 
noscitiva o estatuto  científico.  Además  el  autor,  como  ya  lo  ha  hecho 
en  anteriores  trabajos,  relaciona  esta  problemática  no  sólo  con  el  pen-  | 
samiento  filosófico,  sino  también  con  el  espiritual  en  general.  La  obra 
consta  de  siete  capítulos  y un  apéndice  sobre  la  vida  y proceso  de  Gali-  . 
leo.  Los  capítulos  van  desgranando,  en  orden  casi  cronológico,  las  diver- 
sas escuelas  y hombres  que  se  han  abocado  al  problema  de  la  materia  y 
de  su  conocimiento.  Así  examina  el  pensamiento  presofístico,  el  pensa- 
miento maduro  de  Grecia  con  Sócrates,  Platón  y Aristóteles  y su  deca- 
dencia hasta  la  escuela  de  Alejandría;  luego  analiza  el  período  de  la  edad 
media,  más  adelante  se  detiene  en  Maquiavelo  y en  Guicciardini,  no  por 
su  importancia  científica,  sino  por  sus  ¡deas  en  la  afirmación  de  la  pro- 
pia individualidad  espiritual,  las  cuales  tendrán  suma  importancia  en  la 
formación  de  los  hombres  del  renacimiento:  humanistas,  filósofos  y cien- 
tíficos. En  otro  paso,  analiza  el  pensamiento  filosófico  del  Renacimiento 
y por  último  sitúa  a los  hombres  que  empezaron  a hacer  ciencia  en  el 
sentido  más  moderno  de  la  palabra;  es  decir,  Leonardo,  Kepler  y por  úl- 
timo, y ya  extensamente,  a Galileo.  Entremos  ahora  en  un  análisis  crí- 
tico de  la  obra.  La  impresión  general  que  tenemos  es  que  el  autor  ha  que- 
rido delinear  una  síntesis  que  resumiera  en  grandes  trazos  muchos  d« 
sus  estudios  anteriores.  Por  momentos,  y sobre  todo  en  la  primera  parte, 
nos  parece  una  suerte  de  meditación  sobre  la  historia  del  pensamiento 
en  lo  que  respecta  a la  materia.  En  este  sentido,  el  esfuerzo  de  Galli  es 
laudable.  Sin  embargo,  tenemos  nuestros  reparos,  sea  en  la  distribución 
orgánica,  diríamos  proporcional,  de  escuelas  y autores,  sea  en  el  trata- 
miento crítico  de  alguno  de  ellos.  Nos  ha  llamado  la  atención  la  más  re- 
ducida explanación  de  los  presocráticos,  teniendo  en  cuenta  que  su  pen- 
samiento es  , de  tipo  cosmológico,  y de  la  Escuela  de  Alejandría,  donde  ya 
se  encuentra  un  desarrollo  nada  despreciable  del  saber  científico  en  las 
ramas  de  las  Matemáticas,  la  Astronomía,  la  Botánica,  etc.  Por  otro  la- 
do, explana  más  extensamente  a Maquiavelo  y a Guicciardini,  que  no  son 
precisamente  científicos,  aunque  tengan  importancia  en  otros  aspectos. 
También  hemos  observado  con  extrañeza  la  ausencia  de  referencias  al 

® G.  Galli,  L’idea  di  materia  e di  scienza  fisica  da  Tálete  a Galileo, 
Giappichelli,  Torino,  1963,  268  págs. 
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pensamiento  islámico,  tan  rico  por  cierto  en  estudios  médicos,  matemá- 
ticos, astronómicos,  etc.  Con  respecto  al  pensamiento  científico  de  la  Edad 
I Media,  Galli  afirma  su  casi  nulidad,  a no  ser  en  un  Bacon  y la  Escuela 
de  Oxford.  Desconoce  con  ello  no  sólo  la  revalorización  hecha  por  Duhen 
de  la  ciencia  medieval,  sino  también  los  inestimables  aportes  que  ha  he- 
cho últimamente  Anneliese  Meier  en  la  misma  materia.  Por  esta  razón 
Galli,  en  vez  de  estudiar  a precursores  medievales  de  Galileo  que,  como 
Juan  de  Holanda  en  1369,  ya  enuncia  la  ley  del  movimiento  uniforme 
(quitándole  la  primacía  al  mismo  Galileo!),  se  dedica  a estudiar  las  re- 
laciones entre  la  Escolástica  y el  misticismo  franciscano,  y entre  arte  y 
religiosidad.  Estamos  de  acuerdo  con  el  autor  en  destacar  la  personali- 
dad y acción  de  Galileo  en  el  desarrollo  de  la  ciencia  moderna,  y por  eso 
justificamos  la  extensión  y profundidad  con  que  ha  sido  tratado  en  esta 
obra;  pero  no  por  ello  nos  vemos  obligados  a ignorar  o echar  tierra  sobre 
sus  antecesores.  Para  terminar,  hagamos  algunas  precisiones  críticas  so- 
bre algunos  autores  y escuelas.  Galli  describe  perfectamente  las  caracte- 
rísticas de  las  diversas  escuelas  presofísticas,  pero  a nuestro  parecer  no 
saca  todas  las  consecuencias  necesarias  para  un  estudio  del  saber  cientí- 
fico o filosófico.  Pongamos  un  ejemplo  acerca  de  la  Escuela  de  Mileto.  El 
autor  afirma  bien  que  para  Tales  la  materia  primordial  y originaria  es 
el  agua,  para  Anaximandro  el  infinito  (apeirón),  para  Anaxímenes,  el 
aire.  Pero  no  va  más  allá  de  esta  materialidad.  Ese  es  su  defecto,  porque 
quiere  decir  que  no  ha  visto  las  consecuencias  que  tuvieron  estas  prime- 
ras afirmaciones  en  el  desarrollo  de  la  ciencia  posterior.  Por  de  pronto, 
dos  de  gran  importancia:  una  la  búsqueda  de  un  principio  — físico  o me- 
tafísico — como  razón  última  de  la  creación  y evolución  de  los  entes;  otra, 
la  racionalidad  que  trae  aparejada  la  afirmación  de  cada  uno  de  estos 
principios.  La  primera  ha  sido  fecunda  en  la  historia  del  pensamiento, 
pues  ha  unificado  la  investigación  física  y metafísica  en  búsqueda  de  una 
explicación  de  lo  real.  La  segunda,  ha  independizado  al  pensamiento  del 
Mito  de  las  antiguas  cosmogonías,  fundándolo  en  lo  real  y en  las  razones 
que  brotan  de  lo  real.  Tales  afirma  que  el  agua  es  el  primer  principio, 
no  a priori,  sino  fundado  en  razones  sacadas  de  la  ciertamente  reducida 
I experiencia  que  le  tocó  vivir.  Estos  dos  principios  — buscar  la  Razón  con 
i razones — tendrán  perpetua  aplicación,  tanto  en  física  como  en  metafí- 
i sica,  hasta  nuestros  días.  Con  respecto  a la  Edad  Media,  además  de  lo 
¡ dicho,  no  queremos  salir  a rebatir  afirmaciones  que  caen  por  sí  solas,  ta- 
' les  como  que  “los  monjes  copian,  en  la  soledad  de  su  monasterio,  antiguos 
¡escritos...  siendo  el  suyo  un  simple  trabajo  manual,  para  ocupar  el  tiem- 
I po  y distraer  el  ánimo  de  las  tentaciones”  (pp.  59-60).  Con  todo,  quere- 
I mos  hacer  una  observación  crítica  sobre  el  respeto  a la  autoridad  de  Aris- 
tóteles. Galli  afirma  en  varias  partes  de  su  obra  la  sujeción  de  casi  todo 
: el  pensamiento  antiguo  y medieval  al  pensamiento  del  Estagirita,  con- 
trastándolo con  el  pensamiento  moderno,  que  se  caracteriza  por  la  re- 
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belión  frente  al  pensamiento  oficial  del  Maestro  y de  la  Escolástica.  En  pri- 
mer lugar,  está  fuera  de  duda  que  tanto  los  Humanistas  como  filósofos  y cien- 
tíficos, que  encarnaron  el  movimiento  anti-escolástico,  equivocaron  su 
perspectiva,  ya  que,  al  combatir  la  escolástica  decadente  del  siglo  xiv  y 
XV,  combatieron  todo  el  acerbo  cultural,  filosófico  y científico  de  la  Edad 
Media  como  si  también  hubiera  sido  decadente.  El  peligro  del  pensador 
de  nuestro  siglo  es  ponerse  en  las  perspectivas  del  hombre  del  siglo  xviii 
sin  darse  cuenta  de  la  nueva  luz  arrojada  por  la  investigación  histórica. 
Es  verdad  que  la  Edad  Media  respetó  la  opinión  de  los  antiguos  (dán- 
donos de  paso  un  buen  ejemplo) ; pero  ello  no  fue  óbice  para  mantener 
una  sana  independencia.  Para  probarlo,  nos  basta  leer  un  artículo  de  la 
Suma  de  Santo  Tomás.  También  es  verdad  que  el  esquema  cosmológico 
aristotélico  fue  adoptado  en  sus  líneas  generales  por  el  pensar  medieval; 
pero  esto  no  por  autoridad,  sino  sencillamente  por  una  razón  fácil  de  com- 
prender al  científico  actual.  El  esquema  aristotélico  era  entonces  el  es- 
quema que  más  se  adaptaba  a la  realidad  y a la  experiencia  de  esa  épo- 
ca. Mientras  no  hubiera  hechos  que  lo  .contradijeran,  era  verdadero;  y 
como  no  los  hubo  de  tanta  importancia  que  obligara  a cambiar  todo  el 
sistema,  se  lo  aceptó.  Sin  embargo,  el  esquema  aristotélico  siempre  fue 
discutible  en  alguno  de  sus  elementos;  asi  por  ejemplo  la  teoría  del  mo- 
vimiento fue  alterada  profundamente  por  la  introducción  del  concepto  de 
Ímpetu,  que  es  el  antecesor  medieval  del  concepto  de  inercia  galileano.  Es 
falso  lo  que  afirma  Galli,  al  decir  que  el  pensamiento  cristiano  identifi- 
có la  razón  con  Aristóteles,  y que  el  problema  de  armonizar  razón  y fe 
se  redujo  a armonizar  Aristóteles  y fe.  También  es  falso  cuando  dice  que 
“la  parte  de  la  obra  de  Aristóteles  que  mira  a la  física,  fue  también  ins- 
cripta en  el  acerbo  doctrinal  de  la  Iglesia;  y fue  puesta  en  relieve  como 
integrando  más  no  desmintiendo  la  concepción  en  torno  al  mundo  físico 
expresa  en  la  Sagrada  Escritura”  (p.  140).  La  Iglesia  no  se  ha  compro- 
metido con  el  Aristotelismo,  ni  se  va  a comprometer  con  ninguna  teoría 
física,  porque  se  mueve  en  otro  plano  de  verdades.  Pero  eso  sí,  deja  a sus 
hijos  una  cierta  libertad  para  utilizar  las  diversas  ciencias  en  provecho 
de  una  mayor  inteligibilidad  de  la  Revelación.  Un  ejemplo  concreto  lo  da 
Santo  Tomás  al  estudiar  la  creación  del  hombre.  Según  el  texto  del  Gé- 
nesis, redactado  bajo  la  influencia  de  otra  cosmología  distinta  de  la  aris- 
totélica, el  hombre  fue  creado  por  Dios  a partir  del  limo  de  la  tierra. 
Pues  bien,  Santo  Tomás  interpreta  este  hecho  según  la  ciencia  de  su  tiem- 
po, cfue  es  la  aristotélica,  y dice  que  el  autor  sagrado  escribió  limo  por- 
que en  su  tiempo  no  se  conocía  la  teoría  de  los  cuatro  elementos,  y que 
por  lo  tanto  esa  palabra  limo,  debía  aho’’a  interpretarse  como  barro,  es 
decir,  una  mezcla  de  los  dos  elementos  más  pesados  — tierra  y agua — que 
hacen  más  a la  materialidad  de  los  entes.  Por  esta  razón,  al  caer  el  es- 
quema aristotélico  de  la  ciencia,  no  cayó  la  Revelación  ni  la  Escritura,  si- 
no sólo  un  modo  de  explicación  científica  de  la  misma.  Y esto,  gracias 
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precisamente  a que  ya  S.  Tomás  se  dio  cuenta  de  la  caducidad  de  la  men- 
talidad cientifica,  e independizó  de  ella  el  sentido  profundo  de  la  reve- 
lación. Después  de  estas  críticas  a lo  que  consideramos  marginal  en  la 
obra  que  comentamos,  digamos  que  Galli  es  profundo  en  lo  céntrico  de 
la  misma,  que  es  su  estudio  sobre  Galileo,  en  quien  se  desarrolla  a per- 
fección el  sentido  de  materia  con  sus  diversos  atributos,  y el  de  ciencia 
física.  Concordamos  con  él  al  no  adscribir  a Galileo  dentro  de  un  meca- 
nismo materialista  que  reduce  lo  cualitativo  a lo  cuantitivo.  Si  bien  por 
ser  científico  se  movió  dentro  de  lo  cuantitivo,  no  por  eso  negó  lo  que  es- 
taba fuera  de  su  orden.  No  sucumbió  a la  tentación  de  tantos  mecanicis- 
tas  exagerados  de  reducir  la  sensación  a mero  movimiento  local  de  cuan- 
tos, o negar  la  cualidad  divina  por  el  hecho  de  que  se  explica  el  movi- 
miento por  causas  contingentes.  Muy  interesante  es  el  capítulo  sobre  la 
filosofía  de  Galileo,  y también  no  dejan  de  ser  sugestivos  los  análisis  so- 
bre la  naturaleza  del  conocimiento  sensible  y geométrico-matemático,  con 
el  consiguiente  establecimiento  de  la  experiencia  y de  un  método  analíti- 
co-sintético.  En  fin,  nos  parece  esta  parte  de  la  obra  de  Galli  la  más  lo- 
grada y profunda. 

E.  Rabinowitch,  bajo  el  sugestivo  título  de  El  alborear  de  una  nueva 

edad  recopila  una  serie  de  artículos,  algunos  de  ellos  inéditos,  sobre  la 

misión  humana  — educativa  y política — de  los  científicos.  El  autor  es, 
desde  1945,  uno  de  los  colaboradores  del  Bulletin  of  the  Atomic  Scientists, 
promovido  por  los  que  habían  intervenido  en  la  construcción  de  la  bom- 
i ba  atómica,  para  alertar  a la  humanidad  acerca  de  los  peligros  que  pre- 
sentaba la  nueva  fuerza.  Conocemos  ya  perfectamente  la  reacción  que 
I produjo  en  la  mente  de  muchos  científicos  el  ver  que  todos  sus  esfuerzos 
en  busca  de  nuevos  conocimientos  concluían  por  poner  en  manos  de  po- 
! líticos  y militares  una  fuerza  destructora  como  en  ningún  otro  momento 
r en  la  historia  pudo  soñarse.  Así  la  ciencia  se  encontró  ante  el  dilema  de 

! que  su  objetivo  desinteresado  hacía  posible  la  destrucción  de  la  humani- 

dad. Surgió  así  una  nueva  conciencia  en  los  sabios  acerca  de  su  respon- 
sabilidad para  asegurar  el  uso  pacífico  de  la  fuerza  nuclear.  Este  libro 
quiere  colaborar  en  esta  segunda  misión  de  los  sabios.  No  hay  duda  que 
asistimos  al  nacimiento  de  una  nueva  edad  y casi  podríamos  decir,  la 
segunda  edad  del  hombre  cuyo  tiempo  de  nacimiento  estará  fijado  por 
los  dos  últimos  siglos.  En  esta  edad,  la  ciencia  ha  dado  al  hombre  posibi- 
lidades tanto  en  sí  mismo  como  a su  alrededor  que  abren  sus  horizontes 
hacia  el  dominio  del  cosmos  infinitamente  pequeño  y del  infinitamente 
' grande.  Pero  ese  dominio  científico  no  podrá  ser  efectivo  si  los  hombres 
1 no  logran,  ante  todo,  realizar  la  unión  entre  ellos.  De  allí  que  la  respon- 

I sabilidad  del  científico  desemboque  en  los  campos  de  la  educación  y de 

' ^ E.  Rabinowitch,  The  Dawn  of  a nexo  Age,  Univ.  of  Chicago  Press, 

I 1963,  332  págs. 
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la  política.  Rabinowitch  no  teme  dejarse  llevar  por  estas  nuevas  respon-  ■ 
sabilidades  y presenta  entonces  en  los  últimos  capítulos  lo  que  es  su  con-  í 
cepción  de  la  educación  y de  la  política.  Uno  de  los  aspectos  más  impor- 
tantes en  estas  materias  se  refiere  a la  necesidad  de  las  humanidades  en 
la  enseñanza,  y a la  superación  de  las  barreras  nacionales  en  el  orden 
político.  No  hay  duda  de  que  una  de  las  amenazas  más  serias  contra  la 
paz  mundial  se  encuentra  en  la  concepción  absoluta  de  la  soberanía  de 
las  naciones.  La  necesidad  de  una  organización  internacional  y de  un  con- 
cepto más  universal  del  derecho  aparecen  como  una  de  las  posibles  vías 
de  solución.  En  esto  Rabinowitch  concuerda  con  Juan  XXIII  que,  en  la 
Pacem  in  terris,  proclamó  la  doctrina  de  la  mutua  interdependencia  entre 
las  naciones  y su  común  interés  en  la  preservación  de  la  paz  y en  el  pro- 
greso económico  y social  de  todas  las  naciones.  La  diferencia  reside  sobre 
todo  en  que  Rabinowitch  cree  que  estos  fines  podrán  ser  logrados  es- 
pecialmente por  el  influjo  de  los  científicos  y espera  que  los  sabios  rusos 
influyan  en  su  gobierno  para  eso  (el  Papa  esperaba  la  solución  de  todos 
los  hombres  de  buena  voluntad,  científicos  o no,  y su  esperanza  está  me- 
jor fundada).  Libro  agradable  y optimista,  ocupa  un  buen  lugar  entre  las 
distintas  opiniones  expresadas  a favor  de  la  salvación  de  la  humanidad 
a través  de  los  esfuerzos  científicos. 

J.  Laloup,  en  La  ciencia  y lo  humano  ®,  como  lo  dice  en  el  prefacio, 
“procura  presentar  los  valores  y los  límites  del  conocimiento  científico, 
la  extensión  del  humanismo  científico,  y la  manera  dé  integrarlo  en  el 
conjunto  de  una  formación  humanista”  (p.  9).  El  autor,  bien  conocido 
por  sus  otras  obras  sobre  humanismo  científico  (cfr.  Ciencia  y Fe,  16 
[1960],  pp.  488-489;  18  [1962],  p.  481),  trata  nuevamente  de  presentar 
lo  científico  y lo  humano  en  una  síntesis  superior,  que  él  llama  “las  hu- 
manidades nuevas”.  La  obra  que  comentamos  ahora  se  divide  en  tres 
partes.  La  primera  es  la  Historia  de  las  Ciencias,  en  la  cual  la  reflexión 
trata  de  sorprender  la  génesis  del  pensamiento  y la  filiación  de  las  teo- 
rías, presentando  al  mismo  tiempo  las  figuras  más  importantes  de  la 
ciencia.  La  segunda  corresponde  a la  Crítica  de  las  ciencias,  en  la  que  se 
analiza  su  proceso  interno  y se  define  el  valor  del  conocimiento.  Corres- 
ponde a lo  que  los  autores  modernos  llaman  epistemología  de  las  ciencias. 
Por  último  una  tercera  parte  trata  en  sentido  amplio  de  la  Filosofía  de 
las  ciencias,  ya  que  dentro  de  esta  acepción  “estudia  la  visión  del  mundo 
que  resulta  de  la  ciencia  y las  relaciones  de  ésta  con  las  restantes  mani- 
festaciones de  la  cultura  y de  la  civilización”  (p.  10).  Lo  valioso  de  esta 
obra  es  su  enfoque.  No  trata  de  exaltar  el  humanismo  científico  a costa 
del  humanismo  literario  o artístico.  Más  bien  muestra  los  valores  internos 
implícitos  de  la  ciencia,  con  el  fin  de  conjugarlos  con  los  otros  valores  de 

® J.  Laloup,  La  ciencia  y lo  humano,  Herder,  Barcelona-Buenos  Aires, 
1964,  375  págs. 
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la  cultura  que  ayudan  a la  formación  del  hombre  en  cuanto  tal.  La  for- 
mación humanista  actual  no  puede  restringirse  a la  enseñanza  de  las 
hutnc  lidades  clásicas,  dejando  a la  ciencia  un  lugar  meramente  informa- 
tivo o de  cultv.ra  general.  El  esfuerzo  de  Laloup  es  mostrar  precisamen- 
te que  las  nuevas  humanidades  deben  mostrar  lo  humano,  tanto  en  la  li- 
teratura, la  pintura,  la  escult»ura,  etc.  como  en  la  ciencia.  Todas  estas 
disciplinas,  en  cuanto  son  producto  del  hombre,  deben  ser  manifestación 
por  igual  del  hombre.  Y la  ciencia  lo  es.  La  ciencia  exige  al  hombre  una 
fidelidad  extrema  a la  verdad  en  el  contacto  con  !a  realidad,  y una  cons- 
tancia dada  por  el  método  científico;  desarrolla  el  espíritu  de  investiga- 
ción dentro  de  la  dialéctica  conocimiento  experimental-teoría ; despierta 
un  afán  noble  de  servicio  a la  humanidad;  y hoy  más  que  nunca  la  cien- 
cia en  sus  descubrimientos  recuerda  al  científico  su  enorme  responsabi- 
lidad ética  que  incumbe  directamente  al  científico  en  cuanto  que  es  hom- 
bre. Es  tarea  urgente  re-descubrir  este  humanismo  implícito  en  la  activi- 
dad científica.  Es  lo  primario.  Si  no  se  descubre  esto,  de  nada  sirve  huma- 
nizar al  científico  con  literatura.  Si  se  descubre,  bienvenida  sea,  como 
complemento,  la  literatura,  el  arte  y las  otras  disciplinas  humanísticas. 
Entonces  todas  ellas,  obrando  armónicamente,  harán  al  hombre  más  hu- 
mano y,  en  nuestra  perspectiva,  más  cristiano. 


TEILHARD  DE  CHARDIN 

Vamos  a presentar,  en  este  boletín  encabezado  con  ese  apellido  que 
se  ha  puesto  de  moda,  una  serie  de  estudios,  sea  sobre  el  tema  de  la  evo- 
lución, sea  del  autor  que  se  considera  evolucionista  por  antonomasia.  En 

¡nuestra  anterior  entrega,  publicamos  una  orientación  bibliográfica  titu- 
lada En  torno  a la  obra  de  Teilhard  de  Chardhi,  escrita  por  nuestro  co- 
^ laborador  E.  Dussel  (Ciencia  y Fe,  19  [1963]  pp.  391-400),  y algo  simi- 
i lar  han  hecho  otras  revistas:  C.  D’Armaganc,  Etudes  récenles  sur  le 
P.  Teilhard,  Etudes,  316  (1963),  pp.  52-64;  E.  Colomer,  Teilhard  de  Char- 
din:  sus  obras,  y diversas  interpretaciones.  Selección  de  libros,  1 (1964), 
pp.  24-60;  G.  García  Abril,  Bibliografía  sobre  Teilhard  de  Chardin,  Or- 
bis  Catholicus,  8 (1964),  pp.  238-250. 

Comencemos  por  la  obra  titulada  Origen  de  la  vida  y del  hombre,  obra 
colectiva  dirigida  por  A.  Haas  i.  Ante  un  hecho  científicamente  demos- 
trado, como  lo  es  el  de  una  creación  en  continua  evolución,  complejifica- 
ción  y progreso  perfectivo,  día  a día  se  hace  más  imperiosa  la  necesidad 
de  que  el  filósofo  y el  teólogo  — sobre  todo  el  cristiano — tenga  a mano 
los  fundamentos  de  dicha  tesis.  Una  nesciencia  de  los  progresos  científi- 

1 A.  Haas,  Origen  de  la  vida  y del  hombre,  BAC,  Madrid,  1963, 
XXVIII-552  págs. 
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eos  alcanzados  en  las  últimas  décadas,  puede  llevar  a una  desconexión 
total  entre  la  ciencia  y la  fe,  al  corte  del  diálogo  entre  el  hombre  de  la- 
boratorio y el  hombre  cristiano.  Además  del  enriquecimiento  que  signi- 
fica para  la  reflexión  filosófico-teológica  el  aporte  reciente  de  todas  estas 
ciencias  empíricas,  en  el  campo  de  la  pastoral  una  suficiente  información 
puede  brindar  al  sacerdote,  y al  apóstol  en  general,  recursos  psicológicos 
afectivos,  dialécticos  y vivenciales  que  permitirían  una  mayor  interco- 
nexión e intercambio,  evitándose  de  este  mcMo  el  estado  descrito  por  un 
discutido  hombre  de  ciencia  de  nuestros  tiempos  con  las  siguientes  pa- 
labras; “Los  teólogos  harían  bien  en  pasar  por  el  estadio  por  el  que  yo 
paso  en  este  momento.  Empiezo  a creer  que  hay  una  cierta  visión  del 
mundo  real  tan  cerrado  a ciertos  creyentes,  como  el  mundo  de  la  fe  a los 
que  no  creen”.  Con  satisfacción  podemos  afirmar  que  — pese  a algunas 
deficiencias  menores — el  objetivo  está  logrado  en  el  presente  volumen 
(cfr.  Est.  Ecles.,  39  [1964],  pp.  245-249).  Prologado  por  B.  Meléndez,  la 
obra  se  inicia  con  un  trabajo  de  Lotze,  titulado  Historia  de  la  vida  orgá- 
nica, al  que  siguen  dos  exposiciones  de  J.  Haas  sobre  Aparición  de  la  vida 
sobre  la  tierra,  y Fundamentos  citológicos  de  la  evolución.  La  tríada,  a 
la  que  podría  agregarse  la  síntesis  final  con  que  A.  Haas  concluye  el  li- 
bro y que  versa  principalmente  sobre  la  Idea  de  la  evolución  y la  imagen 
cristiana  del  mundo  y del  hombre,  constituye  tal  vez  la  parte  mejor  reali- 
zada de  la  obra.  P.  Overhage,  con  profundidad,  se  extiende  sobre  la  pro- 
blemática acerca  del  origen  del  hombre,  e introduce  al  lector  en  la  onto- 
génesis y filogénesis.  Tal  vez  las  notas  en  el  segundo  de  estos  trabajos 
tornan  pesada  la  lectura.  Igual  idea  podría  repetirse  al  tratar  el  artículo 
de  Narr,  sobre  el  Origen  del  hombre  a la  luz  de  la  historia  de  la  cultura; 
en  ambos  casos  hubiera  convenido  tal  vez  más  un  artículo  o comentario 
final,  ampliatorio  o precisivo.  El  tema  de  la  antropogénesis  como  proceso 
biológico,  es  desarrollado  por  M.  Crusafont  Pairó,  distinguido  catedráti- 
co de  la  Universidad  de  Barcelona,  con  profundidad,  pese  a la  escasa  ex- 
tensión, pero  tal  vez  con  un  exceso  de  retórica.  Dado  el  carácter  del  libro 
hubiese  convenido  que  la  elegancia  de  estilo  cediera  en  beneficio  de  la 
claridad  y de  la  síntesis  expositiva  escueta.  E.  Aguirre  completa  la  ex- 
posición anterior  a través  de  una  reflexión  acerca  de  nuestro  conocimien- 
to de  la  evolución  humana.  Las  amplias  listas  selectas  de  bibliografía  con- 
vierten a la  obra  en  un  instrumento  de  trabajo  aptísimo  para  el  interesa- 
do en  una  introducción  a estos  temas.  Sólo  es  de  lamentar  la  ausencia  de 
índices  temáticos  que  hubieran  facilitado  la  labor  del  estudioso.  Inade- 
cuada — al  menos  para  la  difusión  en  América  Latina — nos  parece  la 
nota  del  traductor  insertada  en  el  acápite  leí  libro.  Su  existencia  restrin- 
ge de  inmediato  el  campo  de  difusión  de  la  obra  a ambientes  exclusiva- 
mente de  cristianismo  práctico,  dejando  de  lado  al  inmenso  campo  uni- 
versitario de  los  tibios  — potencialmente  peligroso  en  nuestros  medios— 
y para  quienes  dicha  nota  pone  de  inmediato  en  guardia  contra  lo  que 
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ellos  llaman  dogmatismo  y oscurantismo  eclesial.  La  misma  nota  en  for- 
ma de  apéndice  hubiera  podido  brindar  el  fruto  esperado.  En  fin,  felici- 
tamos a la  Biblioteca  de  Autores  cristianos  por  la  inapreciable  ayuda  que 
presta  a nuestra  reflexión  filosófica  y teológica,  sobre  todo  entre  nues- 
tros universitarios,  con  este  instrumento  de  trabajo  científico  al  día. 

La  obra  de  P.  Overhage,  La  evolución  del  viviente:  el  fenómeno'^, 
que  forma  parte  de  las  conocidas  Quaestiones  disputatae,  está  en  íntima 
conexión  con  los  anteriores  volúmenes  de  la  misma  colección:  en  dos  de 
ellos  — uno,  doble — se  habían  tratado  dos  temas  fundamentales  acerca 
del  hombre,  el  uno  acerca  de  su  desarrollo  en  la  edad  glacial,  y el  otro 
sobre  su  origen  biológico;  y el  que  ahora  comentamos,  completa  el 
panorama,  estudiado  el  vastísimo  cuadro  de  la  evolución  del  viviente 
en  general.  Comenzando  desde  el  Cámbrico,  el  autor  desarrolla  un  cuadro 
gigantesco,  donde  aparece  la  fuerza  polimórfica  de  la  substancia  vivien- 
te, que  en  continuos  cambios  y mudanzas  origina  nuevos  géneros  y espe- 
cies, de  los  cuales  la  mayor  parte  crece  para  luego  atrofiarse  o desapare- 
cer. Se  muestra  cómo  cada  grado  se  ha  estructurado  a partir  de  uno  an- 
terior, y cómo  se  mantiene  la  continuidad  de  la  corriente  vital  y la  unidad 
básica,  que  nos  permite  trazar  una  genealogía  de  los  organismos.  El  au- 
tor tiene  en  cuenta  pricipalmente  el  fenómeno  histórico.  El  fin  propuesto 
es  la  exposición  del  mismo.  Con  todo,  en  ciertas  ocasiones,  procura  entrar 
en  la  dilucidación  de  las  causas  motivas  de  ciertos  acontecimientos  (cam- 
bios en  la  flora  y en  la  fauna,  problemas  de  la  desaparición  de  espe- 
cies, etc.)  con  el  fin  de  haber  el  fenómeno  más  asequible  y más  impre- 
I sionante.  De  aquí  que  el  estudio  de  la  causa  y sentido  de  la  evolución  en 
: general  sea  el  objeto  de  otro  volumen.  El  tema  es  tratado  de  la  siguiente 
I manera.  En  la  introducción  se  consideran  ideas  generales  acerca  de  la 
. evolución,  y las  pruebas  aducidas  sobre  su  existencia.  La  parte  princi- 
I pal  está  dedicada  al  proceso  y sus  diversos  modos  de  realizarse.  Proceso 
periódico,  donde  se  estudian  las  fases  del  desarrollo,  los  grandes  tipos, 
los  cambios  en  la  fauna  y en  la  flora,  la  velocidad  evolutiva,  el  medio  am- 
biente y los  cambios  periódicos.  Proceso  discontinuo,  con  los  problemas 
planteados  por  los  espacios  vacíos  en  la  línea  evolutiva,  y las  formas  mix- 
tas y de  transición.  Proceso  dirigido,  con  las  tendencias  predominantes  en 
la  historia  de  los  organismos,  las  formaciones  paralelas,  la  no  reversi- 
bilidad de  la  evolución,  el  progresivo  estrechamiento  de  la  amplitud  de  la 
evolución,  la  superespecialización  y la  transgresión  de  lo  óptimo,,  el  pro- 
blema de  la  extinción.  Proceso  constructivo  en  sus  dos  manifestaciones 
I básicas,  la  variación  de  formas  y la  ascención  biológica.  Finalmente,  en 
! una  última  parte,  se  consideran,  como  corolario,  los  temas  correspondien- 
1 tes  al  árbol  genealógico  de  los  organismos.  Una  abundante  bibliografía 

‘ 2 P.  Overhage,  Die  Evolution  des  Lebendigen:  Das  Phanomen,  Herder, 
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agrega  un  mérito  más  a este  libro  de  Overhage,  que  los  tiene  abundantes. 
Lo  mismo  digamos  de  las  numerosas  notas.  Con  todo,  desearíamos  la  pre- 
sencia de  un  índice  onomástico  y de  materias,  con  lo  cual  el  lector  encon- 
traría las  particularidades  que  puedan  interesarle  en  una  rápida  consul- 
ta del  libro,  que  responde  a la  necesidad  que  tenemos  hoy  en  día,  de  conocer 
los  resultados  adquiridos  de  la  moderna  biología  y la  paleontología,  para 
que  nuestra  concepción  cristiana  del  mundo  responda  a la  realidad,  y 
evite  prestarse  a la  irrisio  infidelium  (que  tanto  temía  S.  Tomás,  y que 
le  hacía  buscar  los  argumentos  más  seguros,  cuando  iba  a ser  leído  por 
los  adversarios  de  la  fe).  Y con  esto  pasamos  al  tema  de  Teilhard  de 
Chardin,  cuya  personalidad  se  viene  prestando  paradójicamente  al  aplau- 
so de  los  que  no  creen  (aunque  no  únicamente  de  ellos),  y a la  irrisio  fi- 
delium  (aunque  entre  éstos  son  ya  muchos  los  que  sienten  por  él  más  que 
mediano  afecto) . Hecho  sugestivo,  que  en  más  de  un  caso  se  explica 
porque  el  célebre  Monitum  del  Santo  Oficio,  que,  en  su  realidad  textual, 
sólo  pone  en  guardia,  ha  sido  interpretado,  por  mucha  gente  de  buena  vo- 
luntad, como  una  orden  de  ataque  en  toda  la  línea:  como  si  en  un  frente 
de  guerra,  el  general  en  jefe  diera,  sin  más,  orden  de  disparar  con  todas 
las  armas  con  que  se  cuenta . . . ! 

No  así  la  obra  de  E.  Colomer,  titulada  Mundo  y Dios  al  encuentro 
y dedicada  al  evolucionismo  cristiano  de  Teilhard  de  Chardin,  que  no  pre- 
tende ni  la  apología,  ni  una  refutación,  sino  un  estudio  desapasionado,  en- 
caminado a discernir  la  intención  fundamental  de  la  obra  teilhardiana  y 
discriminar  al  mismo  tiempo  las  intuiciones  acertadas  de  las  menos  exac- 
tas o incluso  equivocadas.  Busca  el  justo  medio,  diría,  el  punto  exacto  a 
partir  del  cual  se  juzgan  las  grandes  obras  y fuera  del  cual  se  desfigu- 
ran. Es  un  estudio  hecho  con  equilibrada  simpatía  al  autor  y a su  men- 
talidad, juntamente  con  el  mayor  deseo  de  ser  objetivo.  Y esto  no  es  fá- 
cil de  encontrar  tratándose  de  los  hombres,  que,  como  Teilhard  de  Char- 
din pretenden  un  cuadro  gigantesco,  capaz  de  sintetizar  lo  divino  y lo  hu- 
mano, el  pretérito  y el  futuro,  y que  obligan  a pensar  de  otro  modo.  Los 
temas  tratados  por  Colomer  en  este  pequeño  libro  son  los  más  importan- 
tes y que  más  dificultades  pueden  originar  con  respecto  a la  verdadera 
mentalidad  del  autor  estudiado.  Así  tenemos  una  presentación  del  objeto 
y método  teilhardiano  (tan  poco  tenido  en  cuento  por  sus  detractores). 
Los  problemas  planteados  por  la  evolución  y sus  dos  puntos  críticos: 
la  Biogénesis  y la  Antropogénesis.  El  lugar  del  hombre  en  el  cosmos,  y 
la  ascención  hacia  lo  suprahumano.  El  punto  Omega  y el  Cristo  cósmi- 
co. El  valor  divino  de  lo  humano  y el  medio  divino,  donde  se  muestra  el 
verdadero  valor  del  cristianismo  como  actitud  humana,  y la  espirituali- 
dad optimista  con  reflejos  paulinos  de  Teilhard.  Se  analizan  también  las 
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manifestaciones  teológicas  en  que  las  grandes  realidades  sobrenaturales 
parecen  gestarse  o ser  exigidas  por  las  naturales.  Una  crítica  objetiva 
termina  las  consideraciones  de  Colomer  sobre  la  obra  de  Teilhard.  Y es- 
tamos de  acuerdo  con  la  frase  que  la  sintetiza:  obra  arriesgada  y provi- 
dencial. Bajo  el  título  de  El  testimonio  de  un  gran  cristiano,  se  ofrecen 
numerosos  y sugestivos  pasajes  de  sus  escritos  y de  su  correspondencia. 
Además,  se  ofrece  un  útil  vocabulario  de  términos  teilhardianos,  y una 
bibliografía  de  sus  obras,  y de  los  estudios  fundamentales  sobre  las  mis- 
mas (véase,  al  comienzo  de  este  boletín,  el  panorama  bibliográfico  allí  ci- 
tado, del  mismo  Colomer). 

La  obra  de  J.  Meurers,  titulada  El  anhelo  por  una  imagen  perdida 
del  mundo  *,  es  una  de  esas  que  hace  pensar  que  ni  siquiera  la  ciencia  de 
Teilhard  está  libre  de  polvo  y paja:  está  escrita  por  un  científico  que, 
como  tal,  tiene  y usa  el  derecho  de  juzgar  la  obra  teilhardiana  en  función 
de  los  aportes  y características  de  la  ciencia  actual.  Es  un  juicio  en  que 
el  sitial  está  ocupado,  no  por  la  teología  y la  filosofía,  sino  por  las  exi- 
gencias científicas  modernas.  Ahora  bien,  como  se  tiene  en  cuenta  parti- 
cularmente a Teilhard  en  cuanto  paleonteólogo,  la  crítica  casi  exclusiva- 
mente se  refiere  a la  obra  El  hombre  en  el  cosmos.  Meurers  no  olvida  la 
genialidad  del  autor  estudiado.  Expresamente  lo  dice;  pero  añade  una 
opinión  sintomática:  los  genios  no  captan  tan  bien  los  hechos  de  la  rea- 
lidad, como  los  críticos  científicos.  Con  lo  cual  puede  preguntarse,  con 
razón,  hasta  qué  punto  la  genial  concepción  teilhardiana  y su  esquema 
del  mundo  pueden  tener  consistencia,  considerando  la  crítica  de  la  cien- 
cia, sus  métodos  y las  teorías  modernas,  ha  respuesta  la  dan  tres  notas 
I propias  del  pensamiento  científico,  que  dirigen  el  estudio  de  las  Ciencias. 

: En  primer  lugar,  un  método  especial,  en  nuestro  caso  sería  el  paleontó- 
! logo,  no  puede  aplicarse  sin  más  a toda  la  realidad.  En  segundo  lugar, 
; las  grandes  realidades,  aquellas  que  justamente  podrían  dar  un  sentido 
unitario  a la  realidad,  son  transcientíficas  (y  vaya  como  ejemplo  la  per- 
sona). Por  fin,  nos  encontramos  que  la  ciencia  no  busca  la  unidad,  sino 
que  cada  rama  de  la  misma  procura  profundizar  el  conocimiento  de  los 
, objetos  que  le  son  propios  de  acuerdo  al  método  más  eficaz,  pero  sin  bus- 
car lo  que  puede  unificar  todos  los  objetos  de  todas  las  ciencias  particu- 
lares. O sea,  una  cosa  es  querer  unificar  todos  los  datos  científicos  en 
I una  gran  síntesis,  y otra  utilizar  la  ciencia  para  ello.  Meurers  trata  la 
problemática  planteada  por  conceptos  fundamentales,  como  el  de  interior 
y exterior  de  las  cosas,  el  Punto  Omega,  etc.  De  modo  que  la  grandeza  de 
Teilhard,  sería  su  debilidad:  y su  tentativa  de  reconstruir  una  imagen 
unitaria  del  mundo,  a partir  de  los  trozos  de  él  que  las  diversas  ciencias 
ofrecen,  es  una  tentativa  humana  digna  de  ser  seguida  por  los  científi- 
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eos,  pero  que  les  exigiría  aprender  — como  hombres,  no  como  científicos — 
nuevos  métodos  — filosóficos  o teológicos — , capaces  de  darle  unidad  trans-  ,¡ 
científica  a los  datos  científicos.  No  es  su  relevancia  científica  la  que ' 
atrae,  en  Teilhard,  a tantos  científicos  — y precisamente  a aquellos  que, 
por  ser  sólo  científicos,  carecen  de  una  imagen  total  del  mundo — sino  su 
relevancia  humana,  es  decir,  su  capacidad  humana  para  trascender  la 
ciencia  (p.  144).  La  Edad  Media  conoció  una  síntesis  entre  ciencia  y teo- 
logía (como  los  griegos  habían  conocido  la  síntesis  entre  ciencia  y filo- 
sofía, cfr.  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  96-98),  gracias  a que  los  mismos 
hombres  que  hacían  ciencia,  hacían  teología  (por  ejemplo,  S.  Alberto 
Magno).  Hoy  en  día,  no  se  puede  pretender  tanto  de  un  sólo  hombre;  pe- 
ro sí  de  un  grupo  de  hombres.  Y si  el  ejemplo  — aunque  científicamente 
falible,  como  piensa  Meurers — de  Teilhard  logra  aunar  a científicos,  fi- 
lósofos y teólogos,  habrá  que  agradecérselo  como  hombre,  aunque  haya 
que  criticarlo  como  científico. 

La  obra  de  H.-E.  Hengstenberg,  Evolución  y creación  ® es  una  críti- 
ca — constructiva — del  evolucionismo  de  Teilhard,  desde  el  punto  de  vis- 
ta de  la  filosofía,  y por  parte  de  un  filósofo  muy  original  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  15  [1959],  pp.  98-100;  16  [1960],  pp.  266-267).  La  obra  parte  de 
un  problema,  planteado  en  los  términos  aparentemente  antitéticos  de  evo- 
lución-creación, y trata  de  sintetizarlos  en  una  visión  unitaria  del  mundo, 
sin  dañar  ni  las  exigencias  de  la  filosofía,  ni  las  ciencias  que  estudian 
estos  asuntos.  La  recta  interpretación  de  los  datos,  y una  respuesta  apro- 
piada y clara,  exigen  la  dilucidación  de  las  ideas  y teorías  principales 
relacionadas  con  estos  temas.  Por  esto  el  autor,  en  una  introducción,  ana- 
liza los  conceptos  fundamentales  (evolución,  desarrollo,  creación),  y con- 
sidera el  principio  y la  nota  característica  del  evolucionismo.  Notemos 
que  para  Henstenberg  hay  distición  entre  una  teoría  científica  sobre  la 
evolución  y el  evolucionismo  adherido  a una  preconcepción  del  mundo,  la 
cual  distinción  es  plenamente  aceptable.  Uno  de  los  temas  más  importan- 
tes relacionados  con  la  evolución  es  el  de  la  acción  de  la  creatura  y la 
del  Creador,  juntamente  con  el  sentido  que  pueda  tener  una  cooperación 
entre  ambos.  Este  tema  es  tratado  en  la  primera  pai'te.  La  segunda,  ti- 
tulada La  incompatibilidad  entre  el  evolucionismo  y la  doctrina  de  la 
creación,  es  una  crítica  a las  opiniones  de  Teilhard  de  Chardín,  donde 
aparece  más  bien  lo  negativo  del  sistema  teilhardiano,  que  lo  positivo 
que  tiene.  La  misma  conclusión  nos  lo  dice  claramente:  el  sistema  de 
Teilhard  considerado  co?no  un  todo  debe  ser  rechazado.  Este  capítulo  ter- 
mina con  un  análisis  sobre  las  condiciones  actuales,  que  explica  la  gran 
aceptación  del  evolucionismo  en  general  y del  teilhardianismo  en  particu- 
lar. El  tercer  capítulo.  La  compatibilidad  de  la  teoría  evolucionista  con 
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la  doctrina  de  la  creación,  expone  la  solución  del  autor,  la  cual  sintetiza 
los  datos  científicos  y las  nuevas  fuerzas  descubiertas,  con  una  doctrina 
I que  sostiene  una  acción  creadora  continuada.  Esta  solución  es  llamada  por 
! Henstenberg  la  teoría  de  la  creación  gradual.  El  autor  ha  sabido  valorar 
el  contenido  de  verdad  de  tesis  tradicionales,  especialmente  de  Santo  To- 
más, para  encontrar  en  ellas  el  fundamento  y la  última  explicación  de 
esas  dos  realidades  que  pasan  a ser  la  expresión  de  una  misma  actividad: 
la  acción  creativa  de  Dios,  de  la  cual  debe  depender  toda  realidad.  Crea- 
ción y evolución  sólo  pueden  ser  antinómicos  para  quien  ignora  la  ciencia, 
o desconoce  la  filosofía  y la  teología.  Hay  un  índice  onomástico  y otro, 
muy  completo,  de  materia. 

La  visión  de  Teilhard  de  Chardin,  de  P.  Smulders  ®,  no  es  una  obra 
más  sobre  el  discutido  pensador,  sino  una  obra  que  sobresale.  En  ella  el 
autor  hace  una  original  reflexión  teológica  de  la  visión  teilhardiana  del 
mundo  y de  la  Redención  teniendo  ante  los  ojos  una  serie  de  problemas 
filosófico-científicos  de  nuestra  época,  al  par  que  una  crítica  serena  y ob- 
jetiva — por  momentos  un  tanto  severa — de  las  ideas  del  paleontólogo  gá- 
lico. La  obra,  traducción  francesa  de  la  tercera  edición  holandesa,  tiene 
una  introducción  de  Ch.  d’Armagnac,  y está  dividida  en  tres  partes,  luego 
de  un  primer  capítulo  conciso  en  que  se  presenta  al  P.  Teilhard  de  Char- 
din, su  vida  y su  obra.  Con  claro  enfoque  y una  matizada  posición  en  tor- 
no a los  diversos  problemas,  el  autor  se  ocupa  en  primer  lugar  de  la 
problemática  agrupada  en  torno  al  tema  de  la  evolución  desde  la  materia 
primitiva  hasta  el  hombre.  Desfilan  así  párrafos  de  no  poco  interés  acer- 
ca de  la  certeza  del  hecho  evolutivo  y sus  características  principales  (ley 
de  la  complejificación  y de  la  interiorización).  Toda  esta  parte  del  libro 
I culmina  con  un  ensayo  que  apunta  hacia  una  metafísica  de  la  creación  y 
I que  no  está  exento  de  aplomo,  precisión  y audacia.  La  segunda  parte  de 
‘ la  obra  la  titula  Smulders  La  vía  de  la  humanidad.  Por  ella  desfilan  en 
interminable  sucesión  la  mayor  parte  de  los  problemas  esenciales  que 
preocupan  al  hombre  de  ciencia  que  quiera  reflxionar  sobre  su  realidad 
circundante  y la  conexión  entre  la  ciencia  y su  fe..  Particular  interés  ad- 
quiere el  capítulo  dedicado  a la  evolución  y al  pecado  original,  y el  apén- 
dice correspondiente  que  se  ocupa  del  monogenismo  (nuestros  lectores 
puden  consultar  con  fruto,  a la  vez  que  la  obra  de  Smulders  que  ahora 
comentamos,  el  artículo  escrito  por  R.  Leys,  Teilhard  dangereux?,  Bij- 
dragen,  24  [1964],  pp.  1-20).  Finalmente,  la  última  parte  se  ocupa  del 
' tema.  Una  espiritualidad  nueva:  Dios  en  el  cosmos,  con  sencillez  y pro- 
fundidad. La  obra  de  Smulders  se  lee  con  agrado  y está  escrita  en  un 
nivel  alcanzable  al  hombre  de  ciencia,  lo  cual  la  hace  sin  duda  una  de 
las  mejores  introducciones  al  pensamiento  de  Teilhard  (pese  a que  Smul- 
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ders  no  abarca  toda  la  discutida  temática  de  aquél).  En  esto  nos  atrevemos 
a afirmar  que  el  teólogo  holandés  ha  superado  a De  Lubac,  cuya  obra  es, 
por  momentos,  oscura  y confusa  para  el  no  acostumbrado  a la  reflexión 
teológica  y filosófica. 

En  nuestra  opinión,  para  comprender  el  fenómeno  de  la  evolución 
en  toda  su  realidad  y en  todo  su  sentido  existencial,  se  deben  tener  en 
cuenta  todos  los  factores  que  entran  en  juego,  y no  sólo  los  científicos. 
Y en  primer  lugar  vaya  una  consideración  metafísica  importante.  Si  bien 
en  la  aparición  fenoménica  del  proceso  evolutivo,  primero  se  da  lo  infe- 
rior y luego  lo  superior,  en  el  plano  de  la  causalidad  ontológica  primero 
se  da  la  perfección  superior  y luego  la  inferior.  Lo  contrario  sería  admi- 
tir que  el  no-ser  es  razón  del  ser.  Por  esto,  la  intelección  total  de  la  evo- 
lución no  la  puedo  conseguir  mirándola  en  su  desarrollo,  ni  analizando 
el  proceso  de  abajo  hacia  arriba,  de  lo  inferior  a lo  superior.  Con  esta 
actitud,  propia  del  científico,  únicamente  llego  a la  cadena  de  los  hechos 
que  forman  el  movimiento  evolutivo,  pero  de  su  última  razón  y de  su 
última  significación  nada  puedo  saber.  Siguiendo  la  comparación  de  la 
cadena,  diremos  que  puedo  conocer  los  eslabones,  su  encadenamiento,  pe- 
ro no  de  dónde  cuelga  y para  qué  la  utilizan.  En  el  caso  del  mundo,  a lo 
más  se  hablará  de  la  presencia  transcendente  de  una  inteligencia  divina; 
y con  esto  termina  su  mensaje.  La  maravillosa  evolución,  del  orden  difuso 
del  mundo,  al  concreto  orden  de  la  tierra,  proyectado  directamente  a la 
vida;  la  aparición  de  ésta  como  orden  de  perfección  ascendente  tanto  en 
la  unidad,  perfección  y autonomía,  hasta  su  máxima  expresión,  el  hom- 
bre, exige  ciertamente  la  existencia  de  Dios  como  autor.  Pero,  cuando  me 
planteo  el  sentido  total  y el  fin  último  al  cual  está  proyectada,  diríamos 
su  verdadera  realidad,  debo  cambiar  de  perspectiva,  si  soy  cristiano.  El 
mundo  ha  recibido  el  bautizo  de  la  Encarnación,  y con  ello  su  sentido 
existencial  es  esencialmente  diferente  al  que  hubiese  tenido  sin  este 
hecho  trascendental.  Desde  ese  momento  una  Persona  Divina  ha  entrado 
en  su  existencia:  una  potencia  infinita  de  Amor,  a la  cual  deben  conver- 
ger todos  los  acontecimientos  y todas  las  energías,  y la  cual  es  la  razón 
última  de  la  gran  síntesis,  donde  todo  se  une  en  función  de  una  sola 
realidad.  Cristo.  Lo  que  es  la  idea  genial  en  el  plano  artístico  y científico, 
fuerza  unitiva  que  sintetiza  la  pluralidad  en  una  unidad  perfecta  de  la 
cual  recibe  su  sentido  final,  eso  es  Cristo  en  el  plano  existencial  y diná- 
mico con  respecto  al  cosmos.  Pero  el  misterio  de  Cristo,  razón  del  mis- 
terio de  la  Iglesia  y finalmente  del  mundo,  es  explicado  por  un  misterio 
aún  superior.  Hecho  paradójico  el  de  los  misterios:  la  existencia  de  los 
inferiores  es  sólo  explicable  por  la  existencia  de  los  superiores.  El  mis- 
terio de  la  Encarnación  sólo  es  aceptable  por  el  de  la  Trinidad,  misterio 
de  la  Personas  en  cuanto  tal,  que  viven  la  única  existencia  estrictamente 
personal  en  la  eterna  comunicación  del  Amor.  Y con  esto  llegamos  a la 
cumbre  de  donde  debemos  contemplar  al  mundo  y su  evolución,  si  quere- 
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mos  realmente  encontrar  la  última  realidad  y explicación  al  Cosmos  cris- 
tiano. Por  eso  nuestra  mirada  se  proyecta  de  arriba  hacia  abajo:  desde 
la  Trinidad  y la  Encarnación,  a la  Iglesia  y al  hombre,  hasta  hundirse  en 
las  últimas  síntesis  de  la  materia.  En  esta  perspectiva,  el  mundo  pasa 
a ser  la  expresión  del  acto  creativo  en  su  acción  más  perfecta:  la  de  rea- 
lizarlo como  morada  de  una  Persona  Divina,  y la  de  dinamizarlo  existen- 
cialmente  en  Cristo,  que  pasa  a ser  el  alfa  y el  omega,  la  tensión  existen- 
cia! fundamental,  de  la  cual,  como  dijimos,  todo  cobra  sentido  y valor.  Y 
con  esto  queremos  contribuir  a la  valorización  de  Teilhard  de  Chardín. 
Para  nosotros,  sus  afirmaciones  pueden  ser  verdaderas  o falsas,  según 
el  punto  de  vista  desde  donde  lo  miremos.  De  abajo  hacia  arriba,  el  mun- 
do no  tiene  exigencia  alguna  de  Cristo.  En  sí  mismo  no  tiene  otras  exi- 
gencias que  las  del  plano  natural,  y su  voz  nos  resulta  demasiado  pobre 
como  para  hablarnos  de  la  divinidad  en  su  sentido  estricto  (a  no  ser  que 
quiera  dejarme  influenciar  subconcientemente  por  el  deseo  de  sintetizar 
los  datos  científicos  con  la  revelación  cristiana).  De  arriba  hacia  abajo, 
las  afirmaciones  teilhardianas  pueden  tener  una  verdad  fundamental: 
de  hecho,  supuesta  la  elevación  sobrenatural  y la  Encarnación,  el  mundo 
tiene  un  sentido  existencial  totalmente  proyectado  a lo  divino,  y la  evo- 
lución naturalmente  tiene  como  alfa  y omega  a Cristo.  Pero  esto,  no  por- 
que conozco  el  mundo,  sino  porque  conozco  a Cristo.  Bajo  este  punto  de 
vista,  detrás  de  las  afirmaciones  de  Teilhard,  puede  darse  una  verdad 
fundamental  que  muchas  veces  desaparece,  por  una  expresión  entusiasta 
por  lo  discutible  de  su  obra. 

Y volvamos  a Teilhard;  acabamos  de  recibir  Himno  al  Universo’’,  que 
recoge  diversos  escritos  de  nuestro  autor:  el  más  importante  de  ellos  es 
Messe  sur  le  monde,  acompañado  de  Tres  historias  como  Benson,  y del 
escrito  titulado  La  puissance  spirituelle  de  la  matiére;  y,  finalmente,  de 
una  selección,  hecha  por  F.  Tardivel,  de  ochenta  pensamientos  — muchos 
de  ellos  inéditos — , en  torno  a las  ideas  principales  de  los  otros  tres  es- 
critos, como  la  presencia  de  Dios  en  el  mundo,  la  humanidad  en  marcha, 
el  sentido  del  esfuerzo  humano,  y la  unidad  del  Cristo  total.  El  editor  — y 
el  mismo  Teilhard — han  juzgado  oportuno  varias  veces  aclarar,  en  nota, 
el  alcance  de  frases  que,  por  su  subido  lirismo,  podían  ser  menos  preci- 
i sas  (pp.  22,  56,  64,  73,  74,  etc.).  Hermosas  páginas,  en  las  cuales  el 
I hombre  de  ciencia  nos  descubre  su  profunda  espiritualidad  cristocéntrica. 

Bajo  el  título  de  Cartas  desde  Egipto  ® se  publica  un  conjunto  de  68 
cartas,  escritas  a sus  familiares  por  el  entonces  (1905-1908)  joven  je- 
suíta que,  como  es  costumbre  en  la  Orden,  había  interrumpido  sus  estu- 

’’  Teilhard  de  Chardin,  Hymne  de  VUnivers,  Du  Seuil,  París,  1961, 
169  págs. 

® Teilhard  de  Chardin,  Lettres  d’Égypte.  1905-1908,  Aubier,  1963, 
287  págs. 
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dios  para  hacer  su  magisterio  (así  se  llama  esta  experiencia,  a la  vez 
prueba  y etapa  de  formación,  antes  de  comenzar  los  estudios  propiamen- 
te teológicos),  como  profesor  de  física  y química,  en  el  Colegio  que  los 
jesuítas  tienen  en  El  CÍairo.  En  estas  cartas,  a lo  largo  de  sus  descrip- 
ciones de  escenas  de  la  vida  del  colegio  o de  la  vida  musulmana,  de  sus 
excursiones  geológicas  o de  descripciones  de  historia  natural,  se  descubre 
el  espíritu  observador  y la  precisión  del  científico.  Estas  cartas,  escritas 
con  la  confianza  y simplicidad  de  un  hijo  amante,  dejan  adivinar  ya  en- 
tonces el  apasionado  amor  por  el  universo  que  caracterizará  al  sabio  y 
discutido  jesuíta. 
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SAGRADA  ESCRITURA* 

Con  el  título  de  Dogma  y Exegesis  recoge  H.  Vorgrimler^  una  serie 
de  contribuciones  cuyos  autores  — K.  Schelkle,  K.  Rahner,  A.  Vogtle,  H. 
Schlier,  E.  Schillebeeckx,  R.  Schnackenburg,  H.  Gross,  F.  Mussner — bas- 
tan para  hacer  interesante  la  publicación.  Si  a esto  se  añade  la  importan- 
cia y actualidad  del  tema  — diversos  aspectos  de  la  relación  entre  exege- 
sis y dogma — podemos  decir  que  el  trabajo  de  Vorgrimler  es  excelente. 
Todas  las  contribuciones  — exceptuada  de  la  Schillebeeckx — han  conocido 
la  publicidad,  o en  forma  de  artículos  de  revista,  o de  conferencias.  La 
mayor  parte  ha  sido  corregida  o mejorada.  Las  colaboraciones  revisten 
dos  tipos.  Unas  se  ocupan  de  las  cuestiones  generales,  de  los  principios, 
y esto,  directa  o indirectamente,  especulativa  o prácticamente  (el  articule 
de  Rahner  se  dirige  a dogmáticos  y exegetas  en  un  tono  muy  concreto  y 
humano).  Otras,  agitan  cuestiones  particulares  en  las  que  dogmáticos  y 
exegetas  deben  oírse  mutuamente.  Y así,  poco  a poco,  desde  ambas  ori- 
llas, se  va  tendiendo  el  puente  que  hará  posible  una  estrecha  colaboración 
entre  ambas  disciplinas  (p.  7).  Comentando  esta  publicación,  St.  Porub- 
can  hace  unas  atinadas  reflexiones  sobre  los  problemas  que  aún  quedar 
por  resolver  en  este  campo  (Dig.  Cat.,  abril,  1964).  El  primero  es  un  pro- 
blema de  competencia.  Es  verdad  que  el  aspirante  a un  grado  académicí 
en  Escritura  debe  poseer  su  licencia  en  teología;  sin  embargo,  con  faci 
lidad,  se  destina  a estudios  escriturísticos,  a gente  que  tiene  facilida< 
para  idiomas  o para  las  ciencias  histórico-positivas,  pero  carece  de  inte 
rés  por  los  problemas  teológicas  de  la  Escritura.  Por  otro  lado,  el  profe 
sor  de  dogma  no  posee  la  licencia  en  Escritura  y no  posee,  con  frecuencia 
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* Para  este  boletín  hemos  contado  con  la  ayuda  de  varios  colaborado  j 
res  a quienes  estamos  agradecidos.  Una  especial  mención  se  merece  e “ 
P.  S.  Croato,  que  tomó  a su  cargo  los  libros  publicados  sobre  AT. 

1 H.  Vorgrimler,  Exegeae  und  Dogmatik,  Grünewald,  Mainz,  1962 
214  págs. 
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1 sentido  concreto  y exegético  para  acercarse  a los  textos  bíblicos.  El  se- 
gundo problema  es  de  método  y de  actitud  mental  frente  al  trabajo.  El 
exegeta  no  puede  realizar  un  trabajo  puramente  analítico  de  los  textos, 
de  su  crítica  literaria,  histórica  y geográfica.  En  un  cierto  momento  debe 
emprender  el  trabajo  de  síntesis,  debe  realizar  la  actividad  del  teólogo 
y no  quedarse  en  la  del  pequeño  exegeta.  El  dogmático,  por  su  parte,  no 
puede  continuar  dominando  la  situación  con  sus  esquemas  sistemáticos  y 
ontológicos.  Debe  liberarse  de  sus  estructuras  y esquemas  de  pensamien- 
to, para  sustituirlos  por  aquellos  que  son  más  conformes  con  la  revelación 
divina  fijada  en  la  Escritura.  El  tercer  problema  está  en  camino  de  so- 
lución, pero  necesitará  quizá  el  esfuerzo  de  una  generación  para  su  plena 
maduración.  Para  que  la  teología  pueda  adaptar  su  estructura  al  pen- 
samiento bíblicio,  es  indispensable  un  estudio  orgánico  y general  de  la 
teología  bíblica  del  A y NT.,  hecho  en  común  por  exegetas  y teólogos.  Por 
ahora  no  se  puede  dar  ningún  paso  radical,  ya  que  el  material  no  está 
preparado.  Tal  vez  se  podrían  reagrupar  los  diversos  tratados  teológicos 
conforme  a un  orden  más  próximo  a su  fuente  (que  es  positiva,  no  espe- 
culativa). A propósito,  conviene  recordar  que  la  Escritura  no  es  un 
acervo  de  sentencias  esparcidas  por  muchos  escritos  y a través  de  lar- 
gos años;  sino  que  presenta  un  hilo  del  pensamiento  divino  único,  orgá- 
nico, que,  por  etapas  y por  grados,  avanza  hacia  una  mayor  precisión. 
Este  plan,  es  la  verdadera  base  teológica  y revelada,  capaz  de  reunir  el 
pensamiento  del  A y NT.  Creación,  caída,  soteriología,  escatología:  he 
aquí  la  verdadera  estructura  de  cualquier  teología  de  la  revelación,  sea 
bíblica  o dogmática.  Tales  son  las  ideas  de  Porubcan  sugeridas  por  la 
obra  de  Vorgrimler  — ya  que  están  en  su  perspectiva  e intención — que 
ahora  nos  apropiamos  para  cerrar  este  comentario. 

Pasando  ahora  a la  actividad  específica  del  exegeta,  son  varios  los 
problemas  que  hoy  se  debaten  y afectan  a la  óptica  del  intérprete.  Uno 
1 2s  el  de  la  relación  entre  mito  y revelación  (cfr.  H.  Fríes,  Mito  y revela- 
' ción,  en  Panorama  de  la  teología  actual,  Guadarrama,  Madrid,  1961,  pp. 
19-59)  ; otro  es  el  de  los  sentidos  de  la  Escritura  (cfr.  P.  Grelot,  Posi- 
tion  actufille  du  probleme,  en  Introduction  d la  Bible,  de  Robert-Feuillet, 
I,  pp.  202  ss.).  A.  Anwander  aborda  el  primer  problema  en  un  estudio 
j útulado  Para  el  problema  del  mito  Ofrece  en  él  una  excelente  visión  pa- 
aorámica  de  toda  la  problemática  del  mito,  y es  fruto  maduro  de  largos 
iños  de  trabajo.  Consta  de  cuatro  partes:  una  ojeada  previa,  una  mirada 
lacia  atrás,  una  mirada  indagadora  (un  examen),  una  perspectiva.  La 
segunda  parte  expone,  en  resumen,  el  pensamiento  de  los  autores  — des- 
le  Clemente  de  Alejandría  hasta  los  modernos — sobre  el  mito  y su  rela- 
jón con  la  verdad.  La  tercera,  encara  el  mito  de  un  modo  exhaustivo, 

^ A.  Anwander,  Zum  Problem  des  Mythos,  Echter,  Wúrzburg,  1963, 
34  págs. 
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examinando,  brevemente,  todas  sus  fronteras  con  las  disciplinas  limítro- 
fes — ^filosofía,  religión,  misterios,  arte  y ciencia,  historia  y tiempo,  ver- 
dad y realidad,  totalidad,  analogía,  mística  y simbólica,  sueño,  lenguaje  y 
escritura,  revelación — . El  autor  es  conciente  de  que  la  materia  es  muy 
amplia  y no  puede  ser  estudiada  con  toda  profundidad;  por  eso  afirma  en 
la  introducción  que  sólo  pretende  escribir  una  introducción  al  problema 
del  mito,  y espera  que  sea  un  estímulo  para  estudios  más  detallados.  La 
bibliografía  utilizada  — sólida  y segura — parece  prescindir  del  francés 
y el  inglés,  lenguas  en  las  cuales  se  han  publicado  estudios  excelentes  so- 
bre el  tema.  Un  índice  alfabético  de  autores  y otro  de  materias,  cierra 
la  obra. 

Hablando  de  sentidos  escriturísticos,  no  podemos  menos  de  evocar  la 
figura  de  aquel  gran  intérprete  que  se  llamó  Orígenes.  No  hace  mucho  : 
tiempo  un  gran  escritor  H.  de  Lubac  le  había  consagrado  un  monumen-  1 
tal  estudio  {Histoire  et  esprit,  Aubier,  1950)  para  reivindicar  al  gran  ¡ 
exegeta  del  cúmulo  de  acusaciones  que  en  el  curso  de  los  siglos  se  han 
amontonado  contra  él.  Hoy  es  R.  Gógler  quien  vuelve  a ocuparse  del  ale-  ' 
jandrino  en  otro  gran  estudio  titulado  Para  una  teología  de  la  Palabra 
bíblica  en  Orígenes  3.  El  tema  de  la  palabra  es  central  en  Orígenes  bajo 
sus  dos  aspectos:  Palabra  personal,  que,  engendrada  por  el  Padre  e ima- 
gen del  mismo,  se  manifiesta  en  la  creación  visible;  Palabi’a  escrita  y 
encarnada  que  se  deja  asir  por  nosotros.  Lo  complejo  del  tema  explica 
el  que  Orígenes  haya  concentrado  su  atención  en  un  aspecto  tan  central 
del  mismo,  como  es  la  Escritura;  y que  en  el  estudio  de  la  misma  haya 
puesto  toda  su  alma.  Por  eso,  sus  comentarios  de  la  Escritura  se  hacen 
omnipresentes  en  toda  la  Tradición  (p.  9),  y su  influjo  llega  hasta  la 
Edad  Media  (p.  10).  Esto  mismo  explica  las  resistencias  que  ha  ido  en- 
contrando en  su  camino  a través  de  los  tiempos,  y que  se  le  objeten  co 
sas  dispares:  haber  llevado  el  dogma  por  los  cauces  de  la  filosofía  grie 
ga,  haber  llevado  la  revelación  a una  espiritualización  exagerada,  a costí 
de  su  historicidad  (p.  11).  Lo  radical  de  esta  resistencia  ha  renovado  e 
interés  actual  por  Orígenes.  Se  lo  descubre,  primero  como  místico  de  ins 
piración  genuinamente  bíblica  (Volker),  por  lo  tanto  en  las  antípodas  d- 
una  helenización  puramente  filosófica;  luego  como  exegeta,  cuyo  perso 
nalismo  lo  libera  de  una  espiritualización  idealista  al  hacerlo  profundiza 
en  la  doctrina  bíblico-trinitaria  del  Logos  y de  la  Sabiduría  (Lieske)  apc 
yado  — como  lo  hace  Orígenes — en  el  pensamiento  de  S.  Pablo  y tenien 
do  siempre  la  Escritura  como  punto  de  partida  y de  referencia  (Crouzel) 
Pero  en  esta  progresiva  reivindicación,  en  la  que,  hasta  los  mismos  d( 
fensores  de  Orígenes  admiten  la  importancia  de  su  concepción  filosófici 
queda  por  ver  hasta  qué  punto  su  Teología  de  la  Palabra  ha  sido  influer 

® R.  Gogler,  Zur  Theologie  des  biblischen  Worten  bei  Orígenes,  Pal 
mos,  Dusseldorf,  1963,  400  págs. 
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ciada  — para  bien  o para  mal — por  su  filosofía  (p.  12).  Así  continúa 
el  autor,  en  su  introducción,  dándonos  un  panorama  detallado  de  los  úl- 
timos estudios  sobre  Orígenes  (p.  11-16).  Al  mismo  tiempo  sitúa  al  gran 
exegeta  en  medio  de  las  dos  grandes  tendencias  de  su  época,  vigentes  en 
el  judaismo  tanto  como  en  el  helenismo.  Una  tiende  a hipostasiar;  otra, 
a espiritualizar  la  Palabra.  Las  dos  tendencias  se  juntan  en  Origenes  de 
tal  modo  que  ya  no  se  las  podrá  separar  (p.  16).  A este  problema  se 
aboca  el  autor  como  problema  fundamental  en  teología:  cómo  la  Palabra 
puede  valer  por  el  Espíritu.  La  respuesta  — fundamental  para  entender 
la  exegesis  de  Orígenes — es  que  vale  como  símbolo:  la  sacramentalidad 
de  la  palabra  se  apoya  en  un  bien  fundado  símbolo.  Las  otras  dos  partes 
de  tan  interesante  introducción  se  ocupan  en  presentar  las  obras  de  Orí- 
genes (p.  17-28)  divididas  en  comentarios,  homilías,  obras  sistemáticas  y 
apologéticas,  obras  ascéticas;  y en  exponer  el  lenguaje  de  Orígenes  (p. 
28-33),  lenguaje  que  aprendió  de  la  Escritura  en  sus  dos  formas,  hebrea 
y griega  (los  Setenta),  no  menos  importante  ésta  que  aquélla  a los  ojos 
del  exegeta  alejandrino.  Dos  partes  fundamentales  tiene  el  estudio  de 
Gógler.  La  primera,  más  histórica,  trata  de  presentarnos  el  ambiente  re- 
ligioso y espiritual  de  Orígenes,  dedicando  un  capítulo  a cada  una  de  sus 
corrientes  ideológicas  (filología  y filosofía  del  lenguaje,  mitología  y ale- 
gorismo,  exégesis  bíblica  y eclesiástica,  filosofía,  gnosticismo,  comuni- 
dad eclesiástica) ; la  otra,  más  especulativa,  sobre  el  tema  de  la  Palabra 
como  mediación  y presencia  de  la  revelación  divina  (exposición  de  la  teo- 
logía de  la  palabra  bíblica  en  Orígenes).  Dos  aspectos  de  la  obra  de  Gog- 
1er  querríamos  subrayar:  su  documentación  tanto  en  las  fuentes  como  en 
los  estudios  sobre  Orígenes  (la  bibliografía  p.  393-400;  su  uso,  en  el  texto 
y en  las  notas  es  generosísimo)  ; su  espíritu,  que  vitaliza  la  obra  y nos 
parece  ser  el  mismo  que  S.  Gregorio  Taumaturgo  atribuía  a Orígenes, 
viendo  en  ese  Espíritu  la  razón  de  ser  del  acierto  con  que  interpretaba 
la  Escritura:  “una  misma  debe  ser  la  capacidad  de  los  profetas  y de  sus 
oyentes;  y por  eso  no  podrán  entender  a los  profetas  — ni  a quienes  los 
interpretan — sino  aquellos  a quienes  el  mismo  Espíritu,  que  puso  la  pa- 
labra en  boca  de  los  profetas,  les  de  su  inteligencia”  (Migne,  PG.  X.  col. 
1093). 

Pedro  Sansegundo,  nos  ofrece  indirectamente  un  buen  panorama  del 
estado  actual  de  la  discusión  sobre  el  sensus  plenior,  en  su  Exposición  his- 
tórico-crítica  del  hoy  llamado  “sensus  plenior”  de  la  Sagrada  Escritu- 
ra *.  La  idea  central  de  su  breve  ensayo  es  ésta : el  sensus  plenior,  para 
ser  bíblico,  ha  de  ser  literal  (no  espiritual) ; y para  poder  ser  literal  plc- 
nior,  ha  de  exceder  los  límites  del  conocimiento  del  hagiógrafo  (p  100). 
Exponemos  brevemente  el  pensamiento  del  autor,  siguiendo  las  tres  par- 

i ^ P.  Sansegundo,  Exposición  histórico-crítica  del  hoy  llamado  “sensus 
plenior”  de  la  Sagrada  Escritura,  Revista  Studium,  Avila,  1963,  149  págs. 
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tes  de  su  investigación.  En  la  primera,  ordena  cronológicamente  el  na- 
cimiento y desarrollo  histórico  de  los  diversos  aportes  de  la  doctrina  con- 
temporánea sobre  el  sensus  plenior  (p.  9-37).  Es  un  excelente  y claro 
resumen,  tanto  de  los  motivos  que  originaron  la  exegesis  espiritualista, 
como  de  la  problemática  que  suscitó  y de  las  soluciones  que  se  fueron 
ensayando,  hasta  la  aparición  de  la  teoría  del  sensus  plenior,  cuya  ter- 
minología, diversa  en  cada  autor,  quiere  coordinar.  Pero  el  aporte  ver- 
daderamente personal  se  encuentra  en  el  campo  especulativo  de  la  se- 
gunda parte  (p.  39-113),  donde  intenta  hacer  un  avance  creador  sobre 
las  opiniones  dadas  hasta  ahora.  Para  responder  a lo  que  podríamos  lla- 
mar la  objeción  lógica  de  Bierberg,  acude,  en  el  c.  I,  a la  filosofía  del 
lenguaje,  fundamentando  racionalmente  la  naturaleza  y posibilidad  del 
sentido  literal  plenior  en  el  lenguaje  común  humano  (la  analogía).  Tras- 
pone esas  ideas,  en  el  c.  II,  al  campo  de  la  Escritura:  el  sensus  plenior 
debe  ser  literal,  o estar  significado  en  las  palabras:  plenior,  es  decir,  ser 
un  plus  homogéneo  de  significación  respecto  a un  minus,  del  mismo  tér- 
mino; y,  bíblica,  o sea  un  plus  presente  ya  en  el  texto  y descubrible  a 
la  luz  inmanente  del  progreso  de  la  revelación  escriturística.  Esta  postura 
exige  inmediatamente,  salvar  el  carácter  inspirado  de  una  significación 
ignorada  por  el  hagiográfo.  Esto  lo  hace  en  el  c.  III.  Destina  el  c.  IV  a 
despejar  las  objeciones.  En  la  tercera  parte  (p.  117-133),  hace  el  autor 
un  somero  análisis  de  la  doctrina  de  S.  Tomás  en  Quodl.  VII,  a.  14  y 15, 
y en  la  I,  q,  1,  a.  10.  Una  buena  bibliografía  epiloga  esta  obrita  cuya 
lectura  es  estimulante,  a pesar  de  cierta  dureza  y oscuridad  en  la  arti- 
culación de  la  exposición.  Quizá  la  ambición  de  responder  a todas  las  ob- 
jeciones propuestas  contra  la  doctrina  del  sensus  plenior,  no  haya  per- 
mitido al  autor  un  tratamiento  más  acabado  de  las  soluciones  que  propo- 
ne. A pesar  de  este  apresuramiento,  es  muy  apreciable  la  valentía  de 
su  esfuerzo  por  colocarse  en  el  centro  mismo  del  problema,  y desentrañar 
honestamente  las  condiciones  a priori  de  validez  de  la  solución.  Su  apor- 
te fundamental,  de  indudable  talento  especulativo,  recibe  su  fuerza  de 
est  aafirmación:  “todavía  no  he  encontrado  una  razón,  por  la  que  me 
vea  obligado  a restringir  los  límites  del  sentido  literal  bíblico  a lo  conoci- 
do por  el  hagiógrafo”  (p.  111,  nota  1). 

Hace  un  tiempo  presentamos  la  traducción  castellana  del  NT.  ofre- 
cida por  la  editorial  Herdcr  (CyF.  17  [1961],  p.  188).  Este  año  1964,  la 
misma  editorial  amplía  sus  pretensiones  y presenta  una  edición  popular 
de  toda  la  Biblia,  con  fines  pastorales  ®.  El  NT.  se  presenta  con  pequeñas 
variantes:  algunas  introducciones  — a los  cuatro  evangelios,  a las  epísto- 
las católicas,  a la  literatura  relacionada  con  el  Apocalipsis — ; traducción 
corregida  en  diversos  pasajes.  En  cuanto  al  AT.  la  traducción  fue  pre- 
parada por  un  grupo  anónimo  (los  salmos  fueron  traducidos  por  un  pro- 


Sagrada  Biblia,  Herder,  Barcelona-Bucnos  Aires,  1964,  1525  págs. 
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fesor  catedrático  de  lengua  griega!)  y corregida  por  S.  Ausejo  (el 
mismo  que  preparó  el  Diccionario  de  la  Biblia,  cfr.  CyF.,  19  [1963],  pp. 
127  s.)'  La  base  de  la  traducción  fueron  las  versiones  castellanas  de  uso 
secular,  y versiones  modernas,  nacionales  y extranjeras.  Del  mismo  au- 
tor son  las  introducciones;  las  notas  no  sabemos  a quién  atribuirlas.  Co- 
menzando por  ellas,  más  parecen  llenar  un  requisito  legal  (el  Derecho 
Canónico)  que  ilustrar  el  texto  en  su  contenido  teológico.  Son  demasiado 
sobrias  y secundarias.  Las  introducciones  son  un  poco  demasiado  tradi- 
cionalistas  (Jeremias  autor  de  las  Lamentaciones,  etc.)  o pobres  (intro- 
ducción a los  salmos) ; mejor  es  la  introducción  a Daniel.  En  el  texto  bí- 
blico están  introducidos  numerosos  paralelos  — es  un  acierto — : pero  el 
aporte  de  la  literatura  ugarítica  casi  no  es  utilizado  (Salmo  68,9;  Jueces 
5;  Ex.  15,2).  Nos  hacemos  cargo  de  la  dificultad  de  una  obra  tan  monu- 
mental — traducción,  notas,  introducciones — , y apreciamos  el  esfuerzo 
de  los  autores  y de  la  editorial;  pero  frente  a tales  publicaciones  nos 
preguntamos  ¿será  realmente  para  bien  del  pueblo  cristiano?  Con  una 
Biblia  de  este  tipo,  ¿aumentaremos  el  conocimiento  y el  amor  a la  Es- 
critura? Y,  yendo  más  a fondo,  ¿es  posible  una  traducción  castellana  pa- 
ra España  e Hispanoamérica,  sobre  todo  Argentina  y Uruguay? 

De  todos  conocida  es  la  valiosa  contribución  aportada  a la  Escritura, 
sobre  todo  al  AT.,  por  la  arqueología.  De  una  manera  especial,  la  lite- 
ratura se  ha  visto  enriquecida  con  aportes  de  incalculable  valor.  En  1942 
publicaba  A.  Heidel  los  poemas  babilónicos  de  la  creación.  El  c.  I,  previa 
introducción,  presentaba  el  conocido  poema  Enuma  Elish;  el  c.  II,  algu- 
nos fragmentos  de  otros  poemas  babilónicos  relativos  a la  creación;  el 
c.  III,  los  paralelos  del  AT.  Pocos  años  después,  en  1946,  publicaba  un 
complemento  de  su  obra  anterior,  con  el  título  Gilgamesh  y los  paralelos 
del  AT.  Los  c.  I y II  contenían  la  traducción  del  famoso  poema,  con  no- 
tas e introducciones.  Los  c.  II  y IV  analizaban  los  paralelos  entre  dicho 
poema  y el  AT.,  sobre  todo  en  lo  concerniente  a las  ideas  sobre  la  muerte 
y la  supervivencia.  El  éxito  alcanzado  por  estas  publicaciones  exigieron 
una  reedición,  en  1949  para  la  segunda  obra,  en  1951  para  la  primera. 
; En  1963  aparece  una  reimpresión  de  ambas  ®.  Lamentablemente,  ni  el 
: texto  ni  la  bibliografía  presentan  variantes  en  relación  con  la  segunda, 
! y quizá  con  la  primera  edición.  Con  esto,  el  valor  de  las  dos  publicaciones 
; ha  decrecido  notablemente,  ya  que  en  los  últimos  decenios  la  literatura 
sobre  dichos  poemas  ha  sido  abundante.  Como  muestra,  podemos  citar  el 
elenco  bibliográfico  de  Bíblica,  41  (1960),  nn.  3197-3204,  y 42  (1961), 
nn.  2542-2551. 

Como  haciendo  eco  al  libro  de  Vorgrimler,  que  encabeza  este  boletín, 

® A.  Heidel,  The  Babylonian  Génesis,  University  of  Chicago  Press, 
1963,  IX-153  págs. ; The  Gilgamesh  epic  and  Oíd  Testament  Parallele,  Uni- 
versity of  Chicago  Press,  1963,  269  págs. 
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publica  P.  Grelot,  un  voluminoso  estudio  sobre  el  Sentido  cristiano  del 
AT.'^,  con  el  intento  de  colmar  algunas  lagunas  en  el  campo  de  la  teolo- 
gía moderna  — cuál  es  el  lugar  del  AT.  en  el  plan  de  salvación  y cuál  su 
consistencia  propia  en  una  síntesis  teológica  (p.  34) — y disipar  el  mal-  , 
estar  que  existe,  a veces,  entre  teólogos  y exegetas  (p.  VI).  El  squema 
del  libro  es  simple:  una  especie  de  introducción,  el  tratado  propiamente  | 
dicho,  las  conclusiones.  La  primera  parte  (p.  4-88)  es  un  inventario  de 
las  fuentes  y su  historia.  Expone  sucesivamente  lo  que  el  NT.  dice  del 
AT.,  y el  desarrollo  del  problema  del  AT.  en  la  teología  cristiana,  anti- 
gua, medieval,  moderna.  En  esta  visión  sintética  utiliza  Grelot,  con  pro- 
fusión, a los  historiadores  del  pensamiento  cristiano,  pero  elabora  una  ■ 
opinión  personal  y la  justifica.  Las  afirmaciones  tradicionales  de  la  fe-  ' 
Cristo  presente  en  todo  el  AT. ; el  AT.  figura  del  NT.;  el  NT.  oculto  en 
el  AT.  y éste,  a su  vez,  manifestado  en  el  NT. — , todas  estas  verdades  cris-  I 
tianas  fundamentales  deben  tener  un  contenido  concreto  en  su  fondo,  y ^ 
un  sentido  para  el  cristiano  moderno.  En  una  segunda  parte  — el  tratado  ¿ 
del  AT.  propiamente  dicho  (p.  89-403) — emprende  el  autor  la  tarea  de 
analizar  los  textos,  y determinar,  por  medio  de  una  rigurosa  investiga- 
ción histórica  y literaria,  de  qué  manera  puede  Cristo  estar  presente  en 
el  AT.  Su  pensamiento  avanza  en  círculos  concéntricos.  Un  primer  capí- 
tulo introductorio  (p.  91-124)  desarrolla  la  naturaleza  del  plan  salvífico 
y sus  etapas  históricas,  sobre  todo  la  primera  (Adán-Abraham) . Pene- 
tra luego  más  adentro  (pp.  125-165),  partiendo  de  una  observación  fun- 
damental: la  actividad  religiosa  vivida  en  el  AT.  es  ya  una  actitud  teo- 
logal suscitada  en  el  hombre  por  la  revelación  de  Dios  en  Cristo,  según 
sus  tres  dimensiones  fundamentales,  fe,  obediencia  a Dios,  esperanza.  De 
este  modo  el  pueblo'  de  Israel  vive  ya,  de  un  modo  imperfecto  y oscuro 
pero  real,  algo  de  la  fe  y salvación  en  Cristo.  Una  vez  sentado  este  prin- 
cipio, Grelot,  apoyado  en  las  sólidas  bases  de  la  ciencia  histórica  y del  aná- 
lisis literario,  pasa  a determinar  cuáles  eran  las  actitudes  y reacciones 
de  Israel  frente  a:  las  instituciones  (AT.  considerado  como  ley,  pp,  167- 
247),  a los  hechos  y personajes  (AT.  considerado  como  historia  pp.  249- 
326,  y como  promesa  pp.  327-403).  Son  tres  capítulos  consagrados  al 
estudio  positivo,  siguiendo  las  exigencias  de  la  crítica  moderna.  Estos  es- 
tudios, comenta  J.  Guillet  en  su  crítica,  no  se  presentan  como  originales, 
y ofrecen,  sobre  todo,  una  síntesis  de  los  elementos  esenciales  de  la  re- 
ligión de  Israel;  pero  inspirados  por  el  sentido  muy  e.xacto  del  conjunto 
y de  los  matices,  apoyados  por  una  documentación  al  día,  presentados  con 
inteligencia  lúcida  y con  modestia,  constituyen  síntesis  parciales  que  se 
convierten  en  valiosas  actualizaciones  de  numerosas  cuestiones.  La  úl- 
tima parte,  que  podríamos  llamar  conclusión  del  tratado  (pp.  405-500), 

^ P.  Grelot,  Sena  chrétien  de  l'Ancien  Teatament,  Desclée,  Tournai, 
1962,  540  págs. 
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recoge,  en  una  síntesis,  elementos  ya  analizados,  para  considerar,  pri- 
mero, en  un  su  conjunto,  el  problema  de  la  interpretación  cristiana  dal 
AT.,  poniendo  de  relieve  la  situación  actual  de  la  exegesis  y proponiendo 
algunos  elementos  de  solución.  Se  ocupa  luego  de  la  clásica  cuestión  de 
los  sentidos  de  la  Escritura.  Termina  la  obra  con  varios  índices:  de  au- 
tores citados,  de  materias  (que  nos  da  una  idea  de  la  variedad  y riqueza 
de  los  temas  tratados),  y de  citas  bíblicas.  Así  finaliza  la  magnífica  sín- 
tesis lograda  por  Grelot,  síntesis  que  comporta  un  enorme  bagaje  de  co- 
nocimientos (crítica  bíblica  y oriental,  teología  patrística  y medieval, 
elaboración  sistemática  de  los  problemas),  y por  lo  mismo  no  permite  un 
desarrollo  exhaustivo  de  los  temas  tratados.  El  autor  es  conciente  de  es- 
ta limitación,  y por  eso  nos  advierte  que  el  volumen  no  es  más  que  un  es- 
bozo del  tratado  ideal  que  cada  uno  puede  soñar.  Se  podrá  estar  en  des- 
acuerdo con  algunas  afirmaciones,  con  el  desarrollo  demasiado  prieto  de 
algunos  temas,  con  la  disposición  del  material  que  obliga  a repeticiones 
enfadosas;  pero  nadie  podrá  desconocer  los  méritos  de  esta  obra  que  abre 
una  nueva  época  y será  una  fuente  de  inspiración  e información  para  fu- 
turos trabajos  de  investigación. 

Otra  obra  muy  apreciable  sobre  el  AT.  es  la  de  A.  Deissler,  El  An- 
tiguo Testamento  y la  exegesis  católica  moderna  ®.  Sin  tener  la  profun- 
didad de  Grelot,  Deissler  sabe  aprovechar  los  progresos  de  la  exegesis, 
.poniéndolos  al  servicio  de  la  acción  pastoral.  Su  libro  encabeza  una  nue- 
va serie  presentada  por  la  editorial  Herder  con  el  título  Escritos  actua- 
les para  la  Pedagogía  religiosa.  Su  finalidad  es  continuar  orgánicamente 
la  obra  realizada  por  el  catecismo  (CyF.,  13  [1957],  pp.  220  ss.),  que  in- 
siste, para  los  cursos  inferiores  de  primaria,  en  la  instrucción  religiosa. 
Con  tal  orientación  han  surgido  nuevos  trabajos  metódicos.  El  planteo  de 
la  nueva  serie  es  presentar  los  principios  teológicos  y pedagógicos,  en  la 
nueva  configuración  de  la  materia  catequética,  extendida  ahora  hacia 
nuevas  regiones  de  la  pedagogía  religiosa.  En  esta  serie  tienen  también 
cabida  el  nuevo  círculo  de  problemas  planteados  por  la  exégesis  bíblica 
actual,  encuadrándolos  en  un  orden  sistemático.  Tal  es  el  tema  tratado 
por  Deissler,  cuyo  librito  sobre  los  41  primeros  salmos  (CyF.,  19  [1963] 
p.  544)  fue  recibido  con  verdadero  interés  y aprobación.  La  obra  que  co- 
mentamos, distribuida  en  tres  partes  estrechamente  ensambladas,  da  co- 
mienzo con  una  ubicación  histórica  de  la  encíclica  Divino  Af fiante:  de- 
terminación de  su  importancia  y de  sus  directivas  esenciales,  a través  de 
citas  y comentarios  oportunos.  En  esta  introducción  se  pone  de  relieve 
el  papel  asignado,  por  Pío  XII,  a la  investigación  crítica  de  las  caracte- 
rísticas del  autor  — lugar  de  origen,  época,  etc. — y a los  géneros  litera- 
rios. Con  esto  queda  trazado  el  camino  para  la  segunda  y tercera  parte, 

® A.  Deissler,  Das  Alte  Testament  und  die  neuere  katholische  Exegese, 
Herder,  Freiburg,  1963,  127  págs. 
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que  tendrán  por  objeto  los  autores  y los  géneros  literarios  respectivamen- 
te. En  la  segunda  parte  observa  Deissler  que  el  problema  de  la  individua- 
lidad propia  de  cada  autor  queda  relativizado  desde  un  punto  de  vista 
dogmático,  ya  que  Dios  es  autor  principal  de  la  Escritura  (esto  no  ate- 
núa la  importancia  del  problema  que  gravita  en  la  comprensión  del  sen- 
tido literal),  y desde  el  punto  de  vista  exegético,  dada  la  idea  que  tenían 
los  hebreos  sobre  la  confección  de  un  libro  (el  libro  no  es  la  resultante 
de  una  composición  instantánea  y mecánica,  sino  el  fruto  de  una  tradi- 
ción — oral  o escrita — abierta,  en  el  correr  de  la  historia,  a nuevos  agre- 
gados y aun  correcciones) . Hechas  éstas  y otras  precisiones,  pasa  el  au- 
tor a examinar  la  personalidad  de  los  distintos  autores  sagrados  (p. 30-54). 
Siguiendo  el  método  de  exposición  escogido,  comienza  Deissler  la  tercera 
parte  con  una  cita  de  Pío  XII  sobre  la  injusta  objeción  de  que  nada  se 
puede  agregar,  en  exégesis,  a lo  realizado  en  la  antigüedad.  Se  habla  mu- 
cho del  sentido  literal,  pero  es  imposible  descubrirlo  sin  un  studio  cui- 
dadoso de  la  forma  expresiva  elegida  por  el  autor  sagrado.  La  exégesis 
católica  ha  ido  poniendo  al  descubierto  la  inmensa  gama  de  géneros  lite- 
rarios que  emplearon  los  escritores  sagrados,  conforme  a su  mentalidad 
hebrea  y semita  (no  a la  nuestra,  heredera  de  Grecia).  Mucho  interés 
ofrecen  los  ejemplos  prsentados  por  el  autor  para  mostrar  las  modalida- 
des generales  de  pensamiento  y expresión  hebreas  (pp.  62-67).  A con- 
tinuación (pp.  68-124)  analiza  más  en  particular  los  diversos  géneros 
literarios  del  AT.  En  síntesis,  una  obra  de  alta  divulgación  en  la  que  su 
autor  se  presenta  con  todo  lo  positivo  de  un  especialista  y de  un  fino 
espíritu,  ameno  y culto.  Esperamos  ver  pronto  la  traducción  castellana 
de  esta  obra. 

Si  pasamos  a los  diversos  libros  del  AT.,  nos  encontramos  con  el  li- 
brito  de  F.  Asensio  El  Exodo:  Dios  en  medio  de  los  suyos®,  muy  intere- 
sante para  una  lectura  espiritual.  El  episodio  bíblico  es  trascendental  en 
toda  la  historia  de  la  salvación,  y Asensio  quiere  explotarlo  siguiéndole 
paso  a paso,  tomando  el  relato  al  pie  de  la  letra  y desentrañando  su  con- 
tenido simbólico,  religioso,  teológico.  Lo  hace  muy  bien.  Desde  el  punto 
de  vista  crítico,  no  parece  poseer  la  problemática  moderna,  o quizá  no  la 
utiliza.  De  conocerla  o utilizarla,  hubiera  podido  valorar  aspectos  del  men- 
saje, muy  ricos  y elocuentes.  Por  ejemplo,  no  tiene  en  cuenta  la  evolución 
cultural  de  algunas  tradiciones  (vgr.  la  Ley),  ni  el  nuevo  enfoque  de  la 
alianza,  del  cual  resulta  un  panorama  teológico  muy  distinto.  Lo  que 
Asensio  sugiere  no  está  mal,  pero  está  incompleto.  El  lenguaje  es  atra- 
yente, se  deja  leer.  Por  eso  mismo  hubiera  podido  presentar  de  una  ma- 
nera sencilla  y atractiva  las  conclusiones  de  un  crítica  moderna  más 
profunda. 

® F.  Asensio,  El  Exodo:  Dios  en  medio  de  los  suyos.  Sal  Terrae,  San- 
tander, 1963,  178  págs. 
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Con  el  título  Palabra  de  Dios  y experiencia  humana,  publica  O.  Lo- 
rctz  un  comentario  a los  libros  de  Jonás,  Rut,  Cantar  de  los  Cantares  y 
Eclesiastés  Introducción  sobria,  texto  y comentario  por  versículos,  ob- 
servaciones finales,  son  las  articulaciones  de  cada  libro.  Notas,  siglas  e 
índice  de  citas  bíblicas,  cierran  la  obra.  El  libro  merece  nuestra  aten- 
ción. Loretz  ha  publicado  artículos  serios  sobre  filología,  y conoce  muy 
bien  los  trabajos  arqueológicos  actuales.  Las  notas  son,  en  general,  muy 
interesantes  e instructivas.  El  comentario  breve  y enjundioso.  En  la  ex- 
plicación de  Jonás  insiste  con  acierto  en  el  midras,  etc.  La  bibliografía  es 
notable  y precisa.  Rut  está  muy  bien  trabajado,  insistiendo  en  la  idea 
central  de  la  elección  de  David.  Conoce  la  bibliografía  actual  y los  para- 
lelos orientales.  Menos  logrado  parece  el  Cantar  de  los  Cantares;  pero 
este  defecto  es  equilibrado  por  las  numerosas  y oportunas  notas  (hasta 
166,  con  bibliografía  hasta  1963).  Detalles  filológicos,  literarios  o his- 
tórico-culturales  muy  interesantes  (en  la  nota  132  p.  206,  se  le  escapa 
el  sugestivo  trabajo  de  O.  Schilling,  Das  Mysterium  Lunae  und  die  Ers- 
chaffung  der  Frau,  cfr.  la  reseña  de  S.  Croato  en  Rev.  Bibl.,  25  [1963], 
pp.  225  s.).  No  parece  conocer  a A.  Feuillet  en  su  nuevo  comentario. 

La  renovación  litúrgica,  el  progresivo  interés  del  pueblo  cristiano  por 
la  Escritura,  sobre  todo  por  los  salmos  (¿será  la  influencia  de  la  salmo- 
dia de  J.  Gelineau?)  configuran  un  ambiente  muy  semejante  al  que  im- 
pulsó a S.  Agustín  a escribir  sus  Explicaciones  a los  Salmos,  que  han 
gozado  siempre  de  una  preferencia  entre  los  fieles.  La  BAC  reproduce 
hoy  el  texto  latino  original,  acompañado  de  la  versión  castellana  hecha 
expresamente  para  esta  edición  por  Balbino  Martín  Pérez,  con  una  ex- 
tensa y documentada  introducción  a cargo  de  José  Morán  De  más  es- 
tá ponderar  la  riqueza  del  comentario  agustiniano.  La  densidad  escritu- 
rística  y teológica,  la  claridad  y unción  con  que  se  explican  el  sentido 
literal  y las  aplicaciones  espirituales  del  texto  sagrado,  la  actualidad  de 
la  orientación  práctica  que  imparten,  ofrecen  al  lector  moderno  un  vene- 
ro de  enseñanzas  exegéticas  y espirituales.  Queremos  también  poner  de 
relieve  el  valor  de  la  introducción,  que  en  casi  ochenta  páginas  plenas 
de  erudición  reconstruye  el  marco  histórico  en  que  fueron  escritas  las  Ex- 
plicaciones, y la  fluidez  y riqueza  de  la  traducción.  La  impresión  tipográ- 
fica es  excelente. 

Más  modesto  es  el  intento  de  M.  García  Cordero  en  el  Libro  de  los 
Salmos  12,  edición  bilingüe  con  el  texto  latino  del  Instituto  Bíblico,  y el 
I castellano  de  la  Nácar  Colunga.  La  obra  viene  a ser  una  edición  de  bol- 

' 1®  O.  Loretz,  Gotteswort  und  menschliche  Erfahrung.  Eine  Auslegung 

I der  Bücher  Joña,  Rut,  Hoheslied  und  Qohelet,  Herder,  Freiburg,  1963, 
I 223  págs. 

11  S.  Agustín,  Enarraciones  sobre  los  salmos,  I,  BAC,  Madrid,  1964, 
i 780  págs. 

12  M.  García  Cordero,  Libro  de  los  Salmos,  BAC,  Madrid,  1963,  513  págs. 
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sillo  del  comentario  del  mismo  autor  en  la  colección  La  Biblia  comentada, 
t.  IV,  Los  Salmos.  Contiene:  una  breve  introducción,  donde  se  ig:noran 
importantes  estudios  actuales  (en  la  formación  de  los  salmos  se  desco- 
noce o no  se  utiliza  la  obra  de  Drijvers,  (cfr.  CyF.,  19  [1963],  pp.  209  s,)  ; 
sigue  el  texto  bilingüe  con  notas  muy  buenas,  a menudo  excelentes  y de 
mucho  provecho  espiritual;  pero  ignoran  numerosos  problemas,  sobre 
todo  de  la  Traditionsgeschichte.  La  bibliografía  de  la  pág.  21  es  muy 
pobre. 

En  el  comentario  al  libro  de  Vorgrimler,  antes  reseñado,  hicimos  nues- 
tras unas  reflexiones  de  St.  Porubcan  sobre  la  necesidad  de  un  estudio 
orgánico  y general  de  la  teología  bíblica  del  A.  y NT.  Respondiendo  al 
propósito  de  llenar  este  vacío,  St.  Porubcan  había  publicado  un  estudio 
soteriológico  del  AT.  con  el  título  El  nuevo  Pacto  en  Is.  iO-66  (CyF.,  15 
[1959],  p.  410).  Continúa,  hoy,  su  estudio  soteriológico  con  la  publica- 
ción de  El  pecado  en  el  El  autor  ambiciona  llegar  a un  estudio 

sintético  de  la  soteriología  del  AT.  Tal  estudio  debe  ser  preparado  por 
una  serie  de  monografías  sobre  los  principales  puntos  en  los  que  basa 
el  plan  soteriológico  en  el  AT. : la  idea  de  pacto,  el  problema  del  pecado, 
la  escatología,  etc.  (p.  XIII).  Tres  partes  articulan  el  voluminoso  estudio: 
vocabulario,  naturaleza  del  pecado,  historia  del  pecado.  La  primera  parte 
es  un  estudio  exhaustivo  donde  Porubcan  parece  depender  demasiado  de 
Koehler.  Los  paralelos  orientales  en  el  léxico  figuran"  (no  siempre)  sólo 

en  la  segunda  parte.  La  división  de  la  obra,  tal  como  ha  sido  concebida, 

impone  una  repetición  molesta  e inútil  del  vocabulario  en  la  primera  y 
segnanda  parte.  Los  dobles  constantes  (inglés-hebreo)  hacen  un  poco  pe- 
sada la  lectura.  A la  luz  de  la  terminología,  se  pasa  a estudiar  la  natu- 
raleza del  pecado.  La  bibliografía  para  el  tema  del  pecado  en  los  pueblos 
vecinos  (pp.  126-134)  es  de  segunda  mano  e incompleta.  Un  poco  atrasada 
en  lo  que  se  refiere  a Ugarit,  que  prácticamente  no  aparece  sino  en  la 
pág.  130,  nota  17.  En  cuanto  al  pecado  en  Israel,  sigue  un  orden  lógico, 

que  es  menos  objetivo  o por  lo  menos  resulta  poco  útil,  a pesar  de  ser 

muy  claro.  La  lectura  tropieza  con  un  fárrago  de  citas  y transcripciones 
hebreas  (bastaría  citar  sólo  las  palabras-claves).  Mucho  más  productiva 
es  la  parte  II  (pp.  404-585),  que  sigue  el  desarrollo  del  tema  del  pecado. 
Interesante  es  la  reflexión  de  las  pp.  418  ss.  sobre  el  pecado  en  Gen.  2-3:' 
transgresión,  desobediencia  de  un  mandato  explícito,  sólo  que  hubiera  po- 
dido ubicar  mejor  el  texto  en  la  época.  Un  poco  pobre  es  el  tratado  de 
la  alianza  sinaítica,  especialmente  la  parte  del  Decálogo  (pp.  453  ss.), 
donde  no  se  tiene  en  cuenta  la  problemática  moderna,  ni  la  ubicación  de 
las  tradiciones.  Mucho  mejor  tratado  está  el  pacto  de  Yavé  con  David 
(pp.  466  ss.).  Un  apéndice  se  ocupa  brevemente  (pp.  589-698)  del  pe- 
cado en  el  judaismo  postbíblico.  Indice  de  autores  y detallado  índice  de 

St.  Porubcan,  Sin  in  the  Oíd  Teatnment,  Herder,  Roma,  1963,  631  págs. 
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citas  bíblicas  ponen  término  a este  magnífico  estudio  de  St.  Porubcan. 
Pese  a las  observaciones  que  hemos  hecho,  con  la  intención  de  mejorar 
la  obra  en  sus  próximas  ediciones,  apreciamos  en  toda  su  magnitud  el 
valor  de  una  contribución  tan  valiosa  como  la  prestada  por  el  autor. 

Pasemos  al  NT.,  donde  nos  encontramos  con  obras  de  interés  general. 
La  primera  es  de  un  autor  conocido,  I.  Hermann,  quien  nos  tiene  acos- 
tumbrados a trabajos  bien  elaborados,  profundos  y fundamentados,  a la 
vez  que  originales  en  sus  juicios  y consecuencias:  con  el  llamativo  título 
de  Experimento  con  la  fe  nos  ofrece  ahora  un  comentario  de  teología 
bíblica  sobre  este  tema.  No  pretende  aclarar  una  concepción  de  la  fe  desde 
la  perspectiva  de  la  Escritura,  sino  más  bien  — diríamos — su  intención 
es  presentar  el  Sitz  in  Leben  bíblico,  pero  a la  vez  concreto  y real  de 
este  tema.  En  seis  capítulos  va  exponiendo  esta  perspectiva  del  acto  de 
fe.  Comenzando  con  una  exposición  de  la  relación  entre  predicación  y 
fe,  ubica  el  íntimo  y personal  sentido  del  kerigma  apostólico;  basado  no 
tanto  en  la  consideración  de  dicho  mensaje  como  simple  pregunta  o inte- 
rrogante ocioso,  sino  como  respuesta  viviente  de  la  fe  en  el  Kyrios.  El 
capítulo  siguiente  expone  la  fundamentación  o vehiculización  de  la  fe 
del  creyente:  el  paso  de  testigo  a testimonio.  Los  capítulos  tres  y cuatro 
— fe  personal  y fundamentos  intelectual-existenciales — están  ocupados 
por  reflexiones  o búsqueda  de  definiciones,  en  que  el  acto  de  fe,  tal  cual 
nosotros  lo  experimentamos,  se  sobrepone  y configura  en  el  de  la  fe 
apostólica.  Los  dos  capítulos  finales  están  dedicados  al  desarrollo  de 
temas  que  enriquecen  ampliamente  su  perspectiva  bíblica  y personalista 
del  acto  de  fe:  la  fe  indirecta,  donde  presentando  las  relaciones  entre  fe 
y obrar,  converge  Hermann  en  el  tema  de  la  fe  en  la  Iglesia,  elabora- 
ción final  que  partiendo  de  la  actitud  de  fe  de  los  primeros  discípulos 
corrobora  nuestro  creer  u obrar  prácticos.  Estamos  por  tanto  ante  una 
rica  síntesis,  a la  vez  que  fundamentación  teológico-bíblica  de  nuestra 
actitud  y proceder  de  fe  concreto;  donde  la  perspectiva  del  autor,  des- 
arrollada en  Kyrios  und  Pneuma  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  p.  162), 
de  una  experiencia  del  encuentro  con  Cristo,  se  ve  ahora  realzada  con 
su  presente  experimentar  en  la  fe.  Nosotros  creemos  porque  amamos: 
estas  palabras  de  Newman,  que  sirven  de  portada  al  trabajo  de  Her- 
mann, nos  sitúan  ya  desde  el  comienzo  en  su  perspectiva  tanto  pastoral 
como  bíblica,  que  constituyen  las  preocupaciones  fundamentales  del  autor. 
. Toda  la  problemática  acerca  de  la  existencia  histórica  de  Jesús  ha 
|sido  retomada  por  dos  autores  que  se  completan  mutuamente.  Uno  es 
E.  Neira,  en  el  libro  titulado  Una  lógica  del  problema  de  Jesús  Plan- 
tear científicamente  en  sus  verdaderas  dimensiones  históricas  el  hecho 

I.  Hermann,  Das  Experiment  mit  dem  Glauben.  Ein  bibeltheologis- 
cher  Gespráchsbeitrag,  Patmos,  Dusseldorf,  118  págs. 

E.  Neira,  Una  lógica  del  problema  de  Jesús,  Fax,  Madrid,  1963, 
, 268  págs. 


cristiano,  es  una  tarea  científica  digna  de  ser  intentada,  y una  ayuda 
oportuna  a más  de  un  hombre  contemporáneo  en  su  recorrido  mental 
hacia  este  encuentro  personal  con  Dios  en  Cristo  (p.  15).  En  este  con- 
texto se  sitúa  la  obra  de  J.  Guitton  (Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  185  ss., 
con  la  crítica  a dos  de  sus  obras  principales).  El  libro  de  Neira  entre- 
saca de  las  obras,  de  marcado  tipo  literario,  de  J.  Guitton,  esos  elemen- 
tos dispersos  de  una  lógica  religiosa  para  nuestro  tiempo,  los  organiza 
sistemáticamente  y los  aplica  luego  con  rigor  científico  al  proceso  de 
discusión  del  problema  de  Jesús  (p.  18).  El  itinerario  mental  es  el  si- 
guiente: una  introducción  encuadra  el  estudio  recorriendo  las  posturas 
humanas,  sobre  todo  en  los  dos  últimos  siglos,  acerca  del  problema  de 
Jesús  (pp.  25-50)  ; una  primera  parte  — Principios  de  metodología — 
recoge  y organiza  los  elementos  de  una  metodología  religiosa  dispersos 
en  las  obras  de  Guitton  (pp.  51-88);  la  segunda  parte  (pp.  89-124)  y 
la  tercera  (pp.  125-244)  aplican  esta  lógica  de  la  religión  al  problema 
de  Jesús.  Se  atiende,  primero,  a la  objetiva  comprobación  del  hecho  his- 
tórico, del  Dato  de  Jesús;  luego,  a su  recta  interpretación  por  una  filo- 
sofía razonable  (pp.  18  s.).  Un  epílogo  (pp.  247-250)  insinúa  la  acep- 
tación del  misterio  de  Jesús,  por  la  fe.  Por  lo  general,  el  autor  se  li- 
mita a estar  de  acuerdo,  aceptar,  transcribir  (organizar)  las  ideas  de 
Guitton.  Lo  original,  en  el  contenido,  consiste  en  la  abundancia  de  ejem- 
plos o la  aplicación  de  lo  insinuado  por  Guitton  (pp.  136-152;  180-208). 
Se  apoya  principalmente  en  Le  probléme  de  Jésus,  t.  I,  y Jésus;  pero 
no  aprovecha  la  fenomenología  del  testimonio  y las  dos  aplicaciones  con- 
cretas de  Guitton  en  Le  Probléme  de  Jésus,  t.  II  (sólo  hace  referencia 
en  una  nota  de  la  p.  243).  Podría  haber  sido  más  conciso  en  algunas 
partes  de  la  obra  (v.gr.,  pp.  28  s.).  La  bibliografía  final  sobre  las  obras 
de  Guitton  y las  auxiliares  es  muy  buena,  pero  observamos  una  inexac- 
titud: en  la  obra  castellana  El  problema  de  Jesiís,  sólo  se  ha  traducidc 
una  pequeña  parte  del  t.  I y casi  todo  el  t.  II  de  la  obra  Le  problérru 
de  Jésus  (Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  185  s.). 

Para  responder  al  problema  de  Jesús  se  empleaba  hasta  no  hace  much( 
un  método  coherente  con  los  prudentes  principios  de  la  crítica  histórica 
Se  planteaba  primero  el  problema  de  la  autenticidad:  debían  ser  atri 
buidos  a tal  autor,  fechados  en  tal  época.  Luego  se  procedía  a demostrar 
su  historicidad.  La  crítica  externa  (documentos  de  historia  profana,  tra 
dición  primitiva  de  las  Iglesias,  etc.)  y la  crítica  interna  (fuentes  utili 
zadas  por  los  autores,  coherencia  y trascendencia  del  i'elato,  comparaciói 
con  los  apócrifos,  etc.)  demostraban  que  los  evangelios  emanan  de  auto 
res  sinceros  y bien  informados.  Pero  los  cambios  producidos  en  los  mé 
todos  de  la  crítica  literaria  hacen  hoy  día  insuficiente  esta  prueba  tra 
dicional.  Muchos  espíritus  perciben  que  el  problema  de  la  historicida* 
debe  plantearse  en  términos  nuevos  (cfr.  C.  Martini,  Adumbratur  quomod 
complenda  videatiir  argumentatio  pro  historicitate  evangeliorum  synop 
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ticorum,  VerbDom.,  41  [1963],  pp.  3-10;  X.  Léon-Dufour,  Les  évangiles 
et  Vhistoire,  en  Introduction  á la  Bible,  t.  II,  pp.  322-337).  Era  ya  tiempo 
de  que  un  especialista  informado  en  la  investigación  moderna,  y poseedor 
de  un  método  probado  en  trabajos  personales,  nos  diera  el  fruto  de  sus 
reflexiones  en  una  síntesis  destinada  al  gran  público.  Esto  lo  ha  hecho 
X.  Léon-Dufour  en  un  libro  destinado  a tener  gran  repercusión:  Loa 
evangelios  y la  historia  de  Jesús  i®.Podríamos  decir  que  es  la  maduración 
plena  de  lo  que  germinalmente  estaba  contenido  en  el  artículo  antes 
citado  de  la  Introduction  a la  Bible.  Una  amplia  introducción  (pp.  11-35) 
nos  va  situando  en  la  perspectiva  del  estudio,  cuyo  itinerario,  tal  como 
lo  expone  el  autor  (p.  35),  es  el  siguiente:  1)  constituyendo  la  regla  de 
fe  evangélica,  los  cuatro  evangelios  fueron,  primero,  considerados  en  blo- 
que (el  evangelio  cuadriforme  según  Ireneo) . A esta  presentación  de  la 
tradición  se  añade,  desde  el  punto  de  vista  moderno,  una  investigación 
sobre  los  materiales  contenidos  en  los  evangelios;  2)  un  estudio  separado 
de  cada  evangelio  nos  permite  precisar  el  género  literario  evangelio,  y 
apreciar,  con  la  ayuda  de  la  crítica  interna,  en  qué  sentido  pueden  con- 
siderarse históricos;  3)  en  fin,  remontando  hasta  la  tradición  evangélica, 
anterior  a la  composición  escrita  de  los  evangelios,  un  estudio  sumario  del 
medio  donde  esta  tradición  se  formó  nos  hará  precisar  qué  confianza 
merece  desde  el  punto  de  vista  histórico,  y cuál  es  su  fuente  primera. 
Llegado  aquí  — este  es  el  último  paso — , el  historiador  puede  esbozar  un 
I retrato  de  Jesús  de  Nazaret,  partiendo  de  una  crítica  histórica  de  las 
tradiciones.  El  mismo  autor  nos  advierte  que  su  obra  no  es  técnica,  no 
está  destinada  a especialistas,  pero  se  apoya  sobre  resultados  científicos 
recientemente  adquiridos.  Muchas  afirmaciones  son  aún  hipótesis,  cuya 
última  prueba  no  puede  ser  ofrecida  al  lector.  Nosotros  añadimos  que  la 
obra  de  Léon-Dufour  contiene:  una  prueba  que  satisface  a los  planteos 
modernos,  abre  nuevos  caminos  para  entender  el  evangelio;  y da  un 
i método  para  la  lectura  y la  crítica  de  los  evangelios.  El  libro  muestra 
; que  una  crítica  exigente  y sin  prejuicios  puede  ser  aplicada  sin  detri- 
ij  mentó,  más  aún,  con  provecho  de  la  fe.  En  el  curso  de  la  obra  nos  per- 
; 1 mite  posar  una  mirada  nueva  sobre  el  evangelio,  su  espíritu,  sus  orien- 
, taciones  doctrinales,  y el  camino  original  que  nos  ofrece  para  buscar  a 

- i Cristo.  Muchas  veces  nos  hace  aprovechar  la  investigación  que  arroja 
5 ' una  luz  nueva  sobre  el  texto  o relato,  o nos  proporciona  una  indicación 

V breve,  precisa,  sobre  el  punto  de  vista  de  la  exégesis  actual  acerca  de  un 
■ pasaje  del  evangelio;  otras  veces  nos  provee  de  explicaciones  suficientes 

- - para  evitar  una  dificultad  o no  descuidar  un  dato  interesante  (véase  el 
j índice  de  citas  evangélicas).  Sobre  todo  nos  ofrece  un  espíritu  y un  mé- 
, .todo  que  hace  valer  las  exigencias  de  la  crítica  sin  sacrificar  nada  de  la 
, inteligencia  plena  que  de  Cristo  tienen  los  testigos  acreditados  por  el 

. X.  Léon-Dufour,  Les  Evangiles  et  l’Histoire,  Du  Seuil,  1963,  326  págs. 
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Espíritu  Santo  (cfr.  la  crítica  de  J.  Delorme,  AmCl.  [1964],  pp.  129-137). 
La  bibliografía,  abundante  — sin  ser  exhaustiva — , permite  verificar  las 
afirmaciones  del  autor,  o asegurar  una  base  sólida  a quien  desea  caminar 
sobre  seguro.  Un  índice  de  materias,  y otro  de  citas,  epilogan  la  obra. 

; li 

C.  H.  Dodd,  autor  del  estimado  comentario  The  Interpretation  of  ther: 
Fourth  Gospel,  complementa  su  valioso  estudio  sobre  el  cuarto  evangelio- 
con  una  obra  monumental  titulada  Tradición  histórica  en  el  cuarto  evan- 
gelio 1^.  Es  un  estudio  detallado  y paciente  del  material  preevangélico 
subyacente  al  texto  del  evangelio  juanino.  El  autor  divide  su  trabajo  en 
dos  partes.  En  la  primera,  examina  el  material  narrativo  del  evangelio 
(relato  de  la  pasión,  ministerio,  textos  relativos  al  Bautista  y a los 
discípulos) ; en  la  segunda,  los  discursos  y diálogos.  Dodd  juzga  poco  pro- 
bables las  diversas  hipótesis  que  en  el  cuarto  evangelio  hallan  cierta  de- 
pendencia de  uno  o más  sinópticos.  Por  el  contrario,  su  análisis  micros- 
cópico lo  lleva  a descubrir  una  tradición  muy  antigua,  independiente  de  los 
sinópticos,  que  contribuye  a un  mejor  conocimiento  de  los  hechos  históri- 
cos de  Jesús.  Esta  conclusión  queda  avalada  por  una  convergencia  de 
conclusiones  probables  sobre  la  base  de  fenómenos  constantes  observados 
y estudiados  en  el  curso  de  toda  la  obra.  Esta  tradición  es  oral,  originada 
en  un  medio  aramaico,  probablemente  al  sur  de  Palestina,  y se  remonta 
a los  comienzos  del  cristianismo.  De  su  carácter  aramaico  encontramos 
huellas  en  todo  el  evangelio  (aunque  no  todo  semitismo  es  indice  de  una 
tradición  subyacente,  ya  que  puede  ser  consecuencia  de  la  lengua  nativa 
del  autor).  Pero  cuando  en  pasajes  del  cuarto  evangelio  muy  semejantes 
a los  sinópticos  hallamos  términos  aramaicos,  ausentes  de  éstos,  el  hecho 
es  muy  sugerente.  Esta  tradición  revela,  además,  características  judeo- 
cristianas  (alusión  frecuente  a creencias  judaicas,  puntos  de  contacto 
con  la  tradición  judía,  ciei’tos  datos  de  la  pasión  difieren  de  los  sinópti 
eos  pero  concuerdan  con  el  tratado  Sanhedrín) . La  obra  de  Dodd  es  e 
fruto  de  muchos  años  de  investigación.  Algunas  conclusiones  particulare 
podrán  ser  discutidas  o rechazadas;  pero,  en  su  conjunto,  no  podrán  sei 
ignoradas  por  ningún  intérprete  de  San  Juan.  Al  final,  un  detallado  ín 
dice  de  citas  bíblicas  y apócrifas,  más  un  breve  índice  de  autores. 

El  trabajo  de  traducción  bíblica  toma  un  auge  cada  vez  mayor  ei 
territorios  africanos  de  habla  francesa.  Vista  la  favorable  acogida  dis 
pensada  a la  edición  inglesa  de  la  guía  para  traducir  el  evangelio  d 
Marcos,  miembros  de  la  Alianza  Bíblica  Universal  han  promovido  li 
traducción  francesa  de  la  obra  a cargo  de  M.  Weber.  El  fin  de  esta  obn 
cuyo  título  es  Manual  del  Traductor  para  el  Evangelio  de  Marcos  *®,  e 
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C.  H.  Dodd,  Historical  Tradition  in  the  Fourth  Gospel,  Cambridg 
University  Press,  1963,  463  págs. 

18  R.  G.  Bratcher  - E.  A.  Nida,  Manuel  du  traducteur  pour  VEvangil 
de  Marc.  Auxiliaires  pour  Traducteurs  préparés  sous  les  auspices  de  l’Al 
liance  Biblique  Universelle,  v.  II,  1963,  XVIII-542  págs. 
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ofrecer  una  ayuda  a los  que  están  empeñados  — sobre  todo  misioneros — 
en  la  traducción  de  la  Biblia.  El  arte  de  la  traducción  se  funda  en  dos 
virtudes  y una  técnica:  un  conocimiento  íntimo  de  la  lengua  a la  que 
se  vierte;  una  comprensión  perfecta  de  la  lengua  original;  un  método 
de  transmisión  de  los  conceptos,  imágenes,  etc.,  de  una  lengua  a la  otra 
(p.  VII).  El  presente  volumen  difiere  de  los  comentarios  en  que  se 
ciñe  estrictamente  a los  problemas  que  interesan  al  traductor,  sin  mez- 
clar estos  elementos  con  otros  teológicos,  históricos,  homiléticos  (como  lo 
hacen  los  comentarios)  ; además,  mantiene  en  la  información  una  obje- 
tividad indispensable  para  no  inclinar  la  opinión  del  traductor  a una  u 
otra  interpretación  (p.  VIII).  La  obra  ha  sido  concebida  en  dos  partes: 
la  primera,  escrita  por  R.  G.  Bratcher,  consiste  en  notas  relativas  al 
texto  y a la  puntuación;  además  trata  la  exegesis.  La  segunda,  redac- 
tada por  E.  A.  Nida,  estudia  las  maneras  cómo  los  diversos  sentidos  de 
un  término  pueden  ser  vertidos  en  otras  lenguas  (pp.  XI  s.).  En  la 
práctica,  se  sigue  este  itinerario:  versículo  entero  en  texto  francés,  to- 
mado de  la  Versión  Segond  revisada  (de  1962) ; enseguida  — cuando  hay 
lugar  para  ello — las  lecciones  variantes  (se  toma  como  base  la  24«  edición 
de  Nestle,  pero  se  presta  atención  a las  variantes  del  Textus  Receptus)  ; 
a continuación,  las  notas  exegéticas,  breves,  objetivas  y bien  documentadas, 
indicando  cuál  es  la  opinión  más  corriente  (el  texto  griego  está  ofrecido 
en  una  transcripción) ; por  último,  la  traducción,  donde  se  plantean  pro- 
blemas de  vocabulario  y sintaxis.  Esta  parte  es  indispensable  para  las 
traducciones  en  lenguas  que  no  son  indoeuropeas  (no  lo  es  tanto,  cuando 
se  trata  de  lenguas  indoeuropeas,  pp.  X s.).  El  material  para  esta  parte 
j ha  sido  tomado  de  distintas  fuentes:  1)  The  Bible  Translator,  que  contiene 
una  gran  variedad  de  problemas  y soluciones  concernientes  a la  traduc- 
‘ ción,  reunidos  en  el  curso  del  último  decenio;  2)  notas  tomadas  en  los 
• mismos  países  por  E.  Nida  y sus  colegas  que  han  controlado  la  traduc- 

■ ción  en  más  de  150  lenguas;  3)  el  intercambio  con  los  mismos  traducto- 
res, que  han  expuesto  sus  dificultades  y soluciones;  4)  los  trabajos  de 
las  conferencias  de  traductores;  5)  muchos  ejemplos  de  traducciones  en 

■ diversas  lenguas  de  Indonesia,  suministrados  por  Van  der  Veen  (p.  XIII). 
< Lo  que  hemos  expuesto  nos  da  una  idea  del  rico  material  pacientemente 

reunido  en  este  Manual,  que  si  va  dirigido,  con  preferencia,  a los  que 
traducen  la  Biblia  a lenguas  que  reflejan  culturas  muy  diversas,  contiene 
! también  enseñanzas  útiles  para  las  traducciones  en  lenguas  indoeuropeas. 
Las  formas  y los  principios  fundamentales  de  toda  comunicación  real 

■ — ^base  del  trabajo  de  traducción  en  cualquier  lengua — , han  sido  respeta- 
j dos  cuidadosamente  y ampliamente  ilustrados.  Cerrando  la  obra  encontra- 
I mos  diversos  índices:  citas  bíblicas,  lenguas,  obras  más  citadas,  que  pres- 
tan buenos  servicios. 

Del  25  al  30  de  septiembre  de  1961,  se  tuvo  en  Roma,  con  motivo 
del  XIX  aniversario  de  la  llegada  de  Pablo  a esta  ciudad,  el  primer  con- 
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greso  internacional  de  los  estudios  paulinos,  segundo  congreso  interna- 
cional de  especialistas  de  Sagrada  Escritura.  La  participación  de  más  de 
300  congresistas,  la  mayor  parte  técnicos  en  la  materia,  es  un  dato  muy 
significativo.  Conforme  a las  promesas  hechas  entonces,  acaba  de  apa- 
recer, en  dos  volúmenes,  la  publicación  de  las  actas,  que  contienen  siete 
conferencias  y noventa  y siete  comunicaciones  i®.  Ellas  nos  muestran  las 
líneas  de  fuerza  del  pensamiento  paulino  católico  contemporáneo.  Tres 
son  los  centros  de  interés;  el  cristiano.  Cristo  y la  Iglesia.  Sobre  Cristo 
señalemos  los  trabajos  de  De  la  Potterie,  Garófalo  y Schlier.  En  cuanto  a 
la  Iglesia,  es  muy  significativa  la  preocupación  ecuménica  (ocho  tra- 
bajos sobre  el  problema  de  la  unidad,  la  actitud  de  S.  Pablo  frente  a 
Israel,  su  cuidado  de  eliminar  las  disensiones  en  las  comunidades  cris- 
tianas). Los  estudios  sobre  el  cristiano  siguen  dos  direcciones:  justifica- 
ción y salvación,  pastoral  paulina  y solicitud  por  formar  al  cristiano. 
Entre  los  trabajos,  al  margen  de  estas  tendencias,  citaremos  el  de  W. 
Grossouw,  Desarrollo  de  la  teología  paulina  en  sus  líneas  principales,  el 
más  vasto  intento  de  síntesis  sobre  la  materia.  Considerando  los  resultados 
desde  otro  ángulo,  es  interesante  comprobar  (cfr.  M.  Zerwick,  VerbDom., 
39  [1961],  pp.  201  s.)  que  más  de  la  cuarta  parte  de  las  comunicaciones 
se  ocupan  de  teología  bíblica;  con  frecuencia  se  manifiesta  un  especial 
interés  por  la  relación  teológica  y literaria  del  epistolario  paulino  con 
el  AT.;  no  se  descuida  el  estudio  de  textos  particulares  o de  términos 
importantes  del  vocabulario  paulino;  se  advierte  un  especial  interés  por 
la  Carta  a los  romanos  (más  de  quince  comunicaciones)  ; también  mantie- 
ne un  lugar  relevante  la  historia  de  la  interpretación  y la  literatura  pa- 
trística; apenas  asoma  la  crítica  textual;  la  literatura  de  Qumran,  ines- 
peradamente, pierde  mucho  terreno;  las  cuestiones  de  genuinidad,  tiempo, 
lugar  de  las  cartas,  apenas  encuentran  eco.  En  resumen,  las  actas  son 
un  venero  de  inapreciable  riqueza  exegética  y teológica. 

Las  obras  que  ofrecen  una  puesta  al  día  de  los  estudios  neotestamen- 
tarios,  van  logrando  muy  buena  acogida  en  el  público  y constituyen  un 
éxito  editorial.  Esto  ha  ocurrido  con  el  libro  de  J.  Dupont,  Les  Sources 
des  Actes:  Etat  de  la  quéstion  (Desclée  de  Brouwer,  1960)  y con  el  de 
P.  H.  Menoud,  L’Evangile  de  Jean,  d’aprés  les  recherches  récents  (Neu- 
chátel-Paris,  1947).  Otro  tanto  sucede  con  el  libro  de  R.  Schnackenburg 
sobre  La  teología  del  NT.,  acerca  del  cual  ya  informamos  a nuestros  lec- 
tores (Ciencia  y Fe,  18  [1962],  p.  469),  y que  hoy  aparece  en  alemán*®. 
No  se  trata  sólo  de  una  traducción.  El  estudio  ha  sido  revisado,  mejorado 
y puesto  al  día,  tanto  en  el  texto  como  en  la  bibliografía.  Todos  los 


Studiorum  Paulinorum  Congressus  Internationalis  Catholicus,  1961, 
vol.  I-II,  Pontificio  Instituto  Bíblico,  Roma,  1963,  638  y 627  págs. 

*®  R.  Schnackenburg,  Neutestamentliche  Thcologie.  Der  Stand  der 
Forschung,  Kosel,  München,  1963,  159  págs. 
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capítulos  han  sido  retocados:  unos,  con  ampliaciones  considerables  (c.  3, 
kerygma  y teología  de  la  Iglesia  primitiva;  c.  6,  teología  del  apóstol 
S.  Pablo) ; otros,  enfocados  con  distinta  perspectiva  (c.  4,  mensaje  y 
doctrina  de  Jesús  según  los  sinópticos;  c.  5,  teología  de  cada  sinóptica: 
antes  estos  dos  capítulos  formaban  uno  solo;  c.  7,  teología  juanina).  La 
obra  de  Schnackenburg  ofrece  a los  estudiosos  del  NT.  un  compendio  de 
su  temática,  problemática,  resultados,  principales  corrientes  de  opinión,  y 
abundante  bibliografía. 

Uno  de  los  grandes  progresos  de  la  teología  actual,  obtenido  gracias 
a!  movimiento  kerygmático  (sobre  este  movimiento,  cfr.  Ciencia  y Fe, 
13  [1957],  pp.  216-219),  es  el  haber  tomado  una  conciencia  más  clara 
de  su  compromiso  salvífico.  No  se  trata  de  crear  una  segunda  teología, 
con  un  objeto  diverso,  sino  de  reconocer  de  un  modo  efectivo  el  sentido 
salvífico  que  tiene  la  revelación,  del  que  no  puede  prescindir  la  teología 
como  ciencia.  La  obra  de  O.  Kuss,  Interpretación  y anuncio  que  ahora 
presentamos,  contiene  algunas  ponencias  que  presentó  el  autor  en  unos 
círculos  de  trabajo  entre  teólogos  católicos  y protestantes,  y algunos  ar- 
tículos, que  son  el  resultado  de  su  actividad  docente  en  la  academia  teo- 
lógica de  Paderborn.  El  espíritu  con  que  llevó  a cabo  tal  enseñanza  — el 
mismo  que  inspira  este  volumen — es  netamente  kerygmático.  La  inter- 
pretación exegética  del  NT.  se  realiza  — como  lo  dicen  el  título  y sub- 
título— en  vistas  a la  predicación.  Se  tiene  en  cuenta  el  nexo  recíproco 
entre  ambas  disciplinas.  Desde  el  punto  de  vista  católico,  no  es  concebi- 
ble una  interpretación  escriturística  pura,  totalmente  prescindente  de  la 
predicación,  ni  una  recitación  mecánica  de  la  palabra  de  Dios  o una  in- 
terpretación arbitraria  de  la  Escritura  en  la  predicación.  Es  necesario 
comprender  el  sentido  de  la  palabra  de  Dios  escrita,  para  lo  cual  ayuda 
la  interpretación  exegética.  El  contenido  de  la  obra  de  Kuss  fue  publi- 
cado en  diversas  revistas  u homenajes,  y no  ha  sufrido  ningún  cambio 
— ni  siquiera  en  la  bibliografía — al  ser  insertados  en  la  recopilación 
actual.  Los  temas  desarrollados  en  los  distintos  trabajos  — quince  en  to- 
tal— son  los  siguientes:  la  exegesis  como  tarea  teológica;  Jesús  y la 
Iglesia  en  el  NT.;  interpretaciones  de  diversas  parábolas  (grano  de  mos- 
taza, doble  comparación  del  grano  de  mostaza  y la  levadura)  ; varios 
■ artículos  acerca  del  bautismo  (enseñanza  anterior  a S.  Paulo,  doctrina 
paulina  y postpaulina,  la  misma  a través  del  estudio  de  Rom.  6,5,  el 
discutible  carácter  sacramental  del  bautismo  de  Juan  Bautista)  ; varios 
estudios  de  la  Carta  a los  Romanos  — el  autor  escribió  sobre  ella  un  valio- 
so comentario — (acerca  de  los  paganos  y las  obras  de  la  ley.  Rom.  2,  14  s. ; 

' sobre  el  poder  del  Estado,  Rom.  13,  1-7)  ; además,  un  artículo  fundamen- 
I tal  sobre  la  fe  en  las  epístolas  mayores,  el  tema  del  entusiasmo  y el  realis- 

21  O.  Kuss,  Auslegung  und  Verkündigung , t.  I,  Aufsátze  zur  Exegese 
des  Neuen  Testamentes,  Pustet,  Regensburg,  1963,  XI-383  págs. 
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mo  en  Pablo  (1  Cor.  12-14),  la  autoridad  eclesiástica  y el  poder  espiritual 
libre;  los  dos  últimos  se  ocupan  de  la  carta  a los  Hebreos  — de  la  que  hizo 
una  traducción  y comentario — (ideas  teológicas  fundamentales,  su  autor 
como  pastor  de  almas).  La  suscinta  enumeración  de  estos  trabajos  muestra 
la  riqueza  de  la  obra  de  Kuss.  Fiel  a su  propósito  expresado  en  el  título 
de  la  obra,  emplea  un  lenguaje  claro  que  hace  fácil  su  lectura  y compren- 
sión. Al  final  un  índice  de  citas  (bíblicas,  patrísticas,  apócrifos),  y otro 
de  nombres. 

El  mismo  carácter  antológico  tiene  el  libro  de  O.  Cullmann,  La  fe  y \ 
el  culto  de  la  Iglesia  primitiva  que  reúne  varias  obras  del  autor,  casi  j 
todas  publicadas  ya,  en  forma  de  folletos,  tales  como:  la  realeza  de  Cristo 
y la  Iglesia  en  el  NT.;  las  primeras  confesiones  de  fe  cristianas;  el  cris- 
tianismo primitivo  y la  civilización;  el  culto  en  la  Iglesia  primitiva;  los 
sacramentos  en  el  evangelio  de  San  Juan;  ¿qué  significa  la  sal  en  la  pa- 
rábola de  Jesús?  Se  insertan  tal  como  fueron  redactadas  en  el  momento 
de  su  publicación  — observación  importante  para  juzgar  de  las  referen- 
cias bibliográficas — . La  colección  presenta  grandes  utilidades  para  el 
estudioso.  En  primer  lugar,  pone  en  nuestras  manos  algunas  obras  muy 
estimables  que  ya  se  habían  agotado,  y otras  — redactadas  en  diversas  len- 
guas— aparecen  en  francés.  En  segundo  lugar,  su  lectura  es  muy  recomen- 
dable para  la  comprensión  de  las  obras  más  voluminosas  de  Cullmann;  y 
tiene  entre  manos  una  de  gran  envergadura,  en  la  cual  toma  posiciones 
frente  a las  corrientes  predominantes  de  la  teología  contemporánea;  esa 
obra  se  referirá  con  frecuencia  a los  trabajos  reunidos  aquí.  La  razón  de 
la  renovada  actualidad  de  tales  trabajos  es  que,  pese  a su  aparente  disper- 
sión, presentan  una  unidad  fundamental.  Estas  páginas  ponen  de  relieve 
que  la  historia  de  la  salvación  es  esencial  a la  fe  de  los  primeros  cristia- 
nos, y no  una  forma  mitológica  a la  cual  es  necesario  encontrar  un  senti- 
do existencialista,  a fin  de  poder  subrayar  su  significación  profunda  para 
el  cristiano.  Esta  ha  sido  la  preocupación  constante  de  Cullmann,  el  eje 
de  toda  su  concepción  de  la  teología  bíblica.  Por  esto  mismo  presentó  siem- 
pre una  tenaz  oposición  a la  escuela  de  la  desmitologización  creada  por 
R.  Bultmann  (sobre  ella  cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1969],  pp.  499-606).  Por 
discutibles  que  sean  algunos  elementos  del  engranaje  de  Cullmann  (cfr.  R. 
Schnackenburg,  N eutestamentliche  Theologie  — antes  reseñado — , p.  30; 

J.  Frisque,  Oscar  Cullmann,  Castermann,  1960,  pp.  236  ss.)  no  se  puede 
dudar  de  que  la  Heilsgeschicht-e  es  una  categoría  fundamental  del  pensa- 
miento bíblico.  La  editorial  Delachaux  et  Niestlé  tomó  la  iniciativa  de 
esta  publicación,  salvando  las  dificultades  surgidas  con  las  otras  editoria- 
les; por  ello  nuestro  reconocimiento. 

Pocos  son  los  libros  que  reúnan  los  caracteres  de  serio  y piadoso,  cuan- 

22  O.  Cullmann,  La  Foi  et  le  Cuite  de  VEglise  primitive,  Delachaux 
et  Niestlé,  Neuchátel,  1963,  220  págs. 
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do  tratan  el  tema  de  María  en  la  Biblia.  Esto  lo  ha  logrado  plenamente 
J.  Cantinat  — autor  conocido  en  nuestra  revista  (Ciencia  y Fe,  17  [1961], 
p.  192) — con  el  libro  María  en  la  Biblia^^.  Su  origen  son  una  serie  de 
artículos  publicados  en  La  medaille  miraculeuse,  completados  luego  con 
otros.  Son  treinta  capítulos  breves  que  forman  un  conjunto  homogéneo  y 
1 suficientemente  completo  para  que  se  pueda  representar  a Maria  tal  como 
vivió  en  la  tierra.  La  exposición  es  clara,  sencilla,  agradable  para  el  pú- 
blico, llena  de  piedad  sólida.  El  autor  conoce  muy  bien  los  problemas  exe- 
géticos  — a veces  espinosos — , y utiliza,  al  pie  de  página,  una  documenta- 
ción abundante  en  cantidad,  y excelente  en  calidad.  Una  selección  de  li- 
bros y articulos  reunidos  al  final,  a modo  de  bibliografía,  y los  que  van 
citados  en  las  notas,  sirven  de  soporte  al  texto,  y franquean  el  camino  pa- 
ra una  información  más  detallada.  Ojalá  podamos  contar  pronto  con  una 
traducción  castellana,  para  que  sirva  de  alimento  a las  almas  devotas 
de  María. 

También  el  campo  de  las  meditaciones  bíblicas  (a  su  tiempo  hemos 
hecho  conocer  algo  de  ello,  cfr.  Ciencia  y Fe,  16  [1960],  p.  249;  19  [1963], 
p.  545)  se  ha  visto  enriquecido  con  la  obrita  de  L.  Soubigou,  Hacia  la 
alegría  de  Dios  El  autor  no  sigue  el  orden  de  los  libros  bíblicos,  ni  se 

propone  comentar  la  palabra  de  Dios;  ella  es  evocada  constantemente 

en  función  de  los  diversos  temas  tratados.  Estos  temas  adquieren  una 
amplitud  variable,  y quedan  agrupados  en  cinco  partes.  Un  preludio 

— meditemos  en  el  avión — nos  conduce  ante  el  Señor,  Luego  los  cinco  gru- 

pos de  meditaciones  nos  colocan  sucesivamente  ante  la  Majestad  de  Dios, 
en  el  misterio  de  Cristo,  ante  las  exigencias  de  nuestra  vocación  filial,  en 
el  camino  de  la  plegaria,  al  servicio  del  Maestro.  Una  nota  bibliográfica 
inicial  trata  de  situar  este  manojo  de  meditaciones  en  el  conjunto  de  las 
obras  ya  publicadas  por  Soubigou.  Es  provechoso  leerla. 

I A propósito  hemos  dejado  para  el  final,  la  mención  de  dos  colecciones 
bíblicas,  cuyas  características  vamos  a exponer.  Con  el  título  Lectura  es- 
^piritual  de  la  Biblia,  apareció  en  1962  una  nueva  colección  alemana  con 
rasgos  bien  definidos,  siguiendo  la  línea  de  los  comentaristas  patrísticas  y 
■medievales,  en  los  cuales  la  ciencia  teológica  corría  pareja  con  el  alimen- 
to espiritual  (ver  las  reflexiones  que  hicimos  comentando  el  libro  de  De 
Lubac  sobre  La  exégesis  medieval.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  p.  113).  En 
'cambio,  el  tipo  moderno  de  comentario  exegético  ahoga  la  lectura  espiritual 
en  una  selva  de  erudición,  o interrumpe  continuamente  la  explicación,  aun- 
que más  no  sea  para  hacer  la  transición  de  un  verso  a otro.  Se  echaba  de 
menos  un  comentario  sobrio,  claro,  sencillo,  montado  sobre  el  andamiaje 


J.  Cantinat,  Marie  dans  la  Bible,  Mappus,  Le  Puy-Lyon,  1963, 
237  págs. 

24  L Soubigou,  Vers  la  joie  de  Dieu:  Méditations  á la  lumiére  de  la 
Bible,  Lethielleux,  Paris,  1963,  192  págs. 
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muy  disimulado  de  una  sólida  ciencia  exegética.  Este  ideal  lo  intentó  La 
Sagrada  Escritura  explicada  para  la  vida  (colección  alemana  de  la  que 
hablamos  en  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  466  ss.)  ; pero  no  llegó  a confor- 
mar, por  mantener  todavía  la  forma  de  un  comentario.  En  cambio  la  nue- 
va serie  que  hoy  presentamos  — están  proyectados  28  tomitos  que  expon- 
drán sólo  el  NT. — da  un  paso  más  adelante.  Es  mucho  más  breve  y ofrece 
casi  una  lectura  corrida  del  texto  bíblico,  versículo  por  versículo.  Una  bre- 
ve introducción,  rica  en  datos  fundamentales,  y una  división  más  o menos 
detallada,  sirven  de  encuadre  orientador  al  escrito.  Al  final,  las  notas 
pocas  y sobrias.  Unas  hojas  adicionales  — las  mismas  en  cada  tomito — 
señalan  al  lector,  los  pasos  para  una  lectura  fructuosa  del  texto  bíblico: 
plegaria  inicial,  lectura  pausada,  reflexión,  diálogo  con  Dios,  entrega,  ac- 
ción. Estas  páginas  son  un  manojo  de  consejos  atinados,  de  normas  prác- 
ticas que  orientan  y disponen  el  espíritu  para  la  lectura  de  cualquier  pa- 
saje bíblico.  De  esta  colección  hemos  recibido  La  primera  carta  a Timoteo, 
de  J.  Reuss  y la  primera  de  Pedro,  a cargo  de  B.  Schwank 

Hace  algún  tiempo  venimos  observando  con  simpatía  los  esfuerzos  que 
realizan  las  Ediciones  paulinas  por  fomentar  el  conocimiento  y lectura  de 
la  Biblia.  Estos  esfuerzos  se  habían  canalizado  en  una  colección  Orienta- 
ciones bíblicas,  que  al  principio  tuvo  una  presentación  mediocre,  y ahora 
ha  sido  notablemente  mejorada.  De  los  seis  títulos,  han  llegado  cuatro  has- 
ta nuestras  manos:  el  de  Ch.  Hauret,  Los  orígenes  én  una  edición  com- 
pletamente renovada;  el  de  T.  Schwegler,  Prehistoria  bíblica  traducida  a 
pedido  nuestro  (ver  nuestro  comentario  en  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  p.  466) ; 
el  de  L.  Castellani  sobre  el  Apocalipsis  obra  original  sobre  la  que  esta- 
mos preparando  un  comentario;  L.  Soubigou,  Cosmovisión  teológica  de  San 
Pablo  30,  cuyo  propósito  es  procurar  una  primera  iniciación  de  conjunto  al 
pensamiento  paulino,  a través  de  sus  principales  temas:  misterio  de  Cris- 
to, ingreso  en  la  Iglesia,  la  vida  cristiana,  escatología,  testimonio  de  Pablo. 
Conocimiento  profundo  del  pensamiento  paulino  y de  las  principales  di- 
ficultades exegéticafe.  Exposición  clara,  en  lenguaje  asequible  a todos. 


3®  J.  Reuss,  Der  erste  Brief  an  Timotheus,  Patmos,  Düsseldorf,  1963, 
104  págs. 

20  B.  Schwank,  Der  erste  Brief  des  Apostéis  Petras,  Patmos,  Düssel- 
dorf, 1963,  143  págs. 

27  Ch.  Hauret,  Los  Orígenes  (Gén.  I-III),  Ediciones  Paulinas,  Buenos 
Aires,  1964,  256  págs. 

28  T.  Schwegler,  Prehistoria  bíblica.  Los  orígenes  del  mundo  según 
la  Biblia,  Ediciones  Paulinas,  Buenos  Aires,  1963,  285  págs. 

28  L.  Castellani,  El  Apokalypsis  de  San  Juan,  Ediciones  Paulinas,  Bue- 
nos Aires,  1963,  388  págs. 

88  L.  Soubigou,  Cosmovisión  teológica  de  San  Pablo,  Ediciones  Pau- 
linas, 1963,  276  págs. 
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Nos  ha  llegado  el  volumen  VIII  del  conocido  Lexikon  für  Theologie 
tind  Kirche : Palermo-Roloff  i.  Como  en  ocasiones  anteriores,  señalaremos 
algunos  de  los  temas  más  interesantes.  Pantocrator,  bíblica  y artísticamen- 
te considerado,  interesante  para  la  historia  de  la  espiritualidad  cristocén- 
trica.  Papado,  tratado  con  bastante  extensión,  y que  termina  con  una 
sistematización  de  su  historia  y su  contenido  especulativo:  este  artículo 
se  completa  con  otros  sobre  temas  relacionados  con  él,  como  la  elección, 
etc.  Paraíso,  estudiado  en  la  ciencia  de  las  religiones  y en  la  Biblia,  antes 
de  hacer  (brevemente)  su  teología,  pues  sus  otros  aspectos  han  sido  trata- 
dos en  otros  articules.  Parasicología  tiene  un  artículo  muy  discreto,  en  un 
tema  que  se  ha  prestado  a todo  género  de  hipótesis  científicas,  que  aquí 
se  presentan  brevemente.  Parresia,  es  tratada  casi  exclusivamente  desde 
el  punto  de  vista  biblico  (creemos  que  es  uno  de  los  términos  más  ricos 
y matizados  de  la  teología  espiritual  y de  su  historia,  cfr.  Ciencia  y Fe,  15 
[1959],  pp.  116-117;  18  [1962],  pp.  500-502).  Pascua,  que  aquí  es  tratada 
como  el  mayor  sacramento  del  AT.  (Passah),  tratando  la  del  NT.  en 
Ultima  Cena.  Pasión  de  Cristo,  muy  extensamente  tratada  en  su  iconogra- 
fía. Pastoral  tiene  artículos  especiales  para  la  medicina,  la  sociología,  y la 
teología  pastoral  (que  se  completa  en  la  teología  práctica).  Patrología, 
casi  es  un  índice  de  todos  los  artículos  que  tiene  en  este  Léxico,  y por 
eso  remite  constantemente  a ellos.  Lo  mismo  podemos  decir  de  Pablo 
Apóstol,  con  un  párrafo  relativamente  extenso  sobre  su  teología,  en  el 
conjunto  y en  sus  detalles.  Persona,  se  detiene  más  en  el  estudio  histórico 
de  su  concepción,  remitiendo,  para  su  sistematización,  a los  otros  artículos 
de  antropología  filosófica  del  término  (al  Personalismo  moderno,  tanto  en 
filosofía  como  en  teología,  se  le  consagra  un  artículo  especial,  así  como 
al  tema,  más  psicológico,  de  la  personalidad).  Pedro  Apóstol,  cuya  situa- 
ción y significación  en  la  Iglesia  se  trata  más  de  propósito  (llama  la 
atención  el  espacio  relativamente  grande  consagrado  a su  culto,  junto  con 
el  de  S.  Pablo,  en  el  arte:  está  implícito  un  nuevo  argumento  en  favor  de 
j su  significación  histórica  en  todos  los  siglos).  Interesante  el  artículo  dedi- 
cado a Parroquia,  precisamente  por  su  teología  y pastoral  propia,  obra 
I de  E.  Walter.  Siempre  en  la  parte  teológica,  resalta  el  artículo  sobre  Pre- 
dicación, en  parte  histórico,  en  parte  sistemático.  Lo  mismo,  más  adelante, 
sobre  Predestinación,  Sacerdocio,  Primado,  Justificación,  Reino  de  Dios  (dis- 
tinto de  Basilea,  que  fue  tratado  antes,  y de  Reinado,  que  es  tratado  des- 
pués: cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  518-519),  Religión  (dividido  en 
I varios  otros  artículos  complementarios).  Arrepentimiento,  etc.  En  la  parte 

k 

! 1 Lexicón  für  Theologie  und  Kirche,  Herder,  Freiburg,  1963,  1367  págs. 
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más  filosófica,  la  Fenomenología,  tiene  su  propio  artículo,  lo  mismo  que 
Filosofía,  Psicología,  Psicoterapia,  etc.  Como  observa  un  crítico  (cfr. 
Wort  u.  Wahrh.,  18  [1964],  pp.  399-400),  es  muy  interesante,  para  el 
diálogo  interconfesional,  el  que  los  artículos  teológicos  discutidos,  hayan 
sido  tratados  por  representantes  de  diversa  confesión  (cfr.  ibidem,  obser- 
vaciones interesantes  sobre  la  teología  de  K.  Rahner,  que  constituye  la 
tónica  teológica  — realmente  reconfortante — de  todo  el  Lexicón). 

Bajo  el  título  de  Dios  en  el  mundo  los  discípulos,  colegas  y amigos 
de  Karl  Rahner  le  ofrecen,  al  cumplir  los  60  años  de  edad,  el  homenaje 
de  71  trabajos  de  primera  mano,  sobre  temas  teológicos,  filosóficos,  escri- 
turísticos  y científicos  (en  sus  relaciones  con  la  teología).  Avala  este 
trabajo  una  lista  impresionante  de  cerca  de  900  personalidades,  cardena- 
les de  todos  los  continentes,  arzobispos,  obispos,  teólogos  protestantes  y ca- 
tólicos, y personalidades  científicas,  que  se  han  sumado  al  homenaje.  Y 
como  dice  J.  B.  Metz,  al  ofrecer  este  homenaje,  éste  lo  es  porque  significa 
que  la  semilla  sembrada  con  tanto  trabajo  (y  a costa  de  más  de  una 
oposición)  por  Karl  Rahner,  ya  está  dando  sus  frutos:  la  inquietud  teoló- 
gica, quinta-esencia  del  alma  del  homenajeado,  y que  lo  ha  hecho  buscar 
nuevos  caminos  en  casi  todas  las  tesis  teológicas  tradicionales,  es  el  es- 
píritu de  este  homenaje,  cuyos  capítulos  son  otras  tantas  puntas  de  lanza 
que  miran  más  el  trabajo  futuro  que  el  ya  realizado.  El  primer  tomo, 
toca  temas  fundamentales  de  filosofía,  teología  y Escritura.  El  segundo 
tomo,  dogmática  y moral,  religiones  y confesiones,  ciencias  (del  espíritu 
y naturales)  en  sus  relaciones  con  la  teología.  Muchos  de  los  capítulos  son, 
como  indicábamos  antes,  breves  “quaestiones  disputatae”,  que  miran  más 
al  futuro  de  los  temas  que  tratan,  que  a su  presente  o a su  pasado. 
Cierra  el  homenaje,  una  bibliografía  completísima  de  K.  Rahner,  con  887 
títulos  hasta  enero  de  1964  (incluidas  las  traducciones),  y una  sistemati- 
zación de  esa  misma  bibliografía.  Para  la  consulta,  además  de  la  tabla 
de  nombres  citados,  un  i-egistro  de  temas  más  importantes,  y que  no  se 
notarían  en  la  sola  lectura  de  los  títulos  de  los  trabajos.  No  hay  critico 
que  se  anime  a dar  cuenta  de  todo  lo  que  contiene  este  homenaje,  porque 
la  altura  del  homenajeado  ha  hecho  que  los  participantes  se  hayan  exce- 
dido a sí  mismos;  y como  vamos  a hacer  un  comentario  aparte  sobre  la 
personalidad  de  K.  Rahner  — en  el  cual  tomaremos  como  punto  de  partida 
el  notable  estudio  de  J.  B.  Metz,  sobre  la  personalidad  del  homenajeado 
(pp.  6-13,  en  numeración  fuera  de  serie) — , cerraremos  esta  reseña  men- 
cionando, como  claro  ejemplo  de  la  altura  de  este  homenaje,  el  trabajo  de 
A.  Vogtle,  Exegetische  Erwagungen  iiber  das  B'issen  und  Selbstbewusstsein 
Jesu  (vol.  I,  pp.  608-666),  que  a la  vez  manifiesta  el  influjo  benéfico  de 
Karl  Rahner  en  la  teología  contemporánea  (en  este  caso,  en  las  zonas  li- 

2 Gott  in  Welt,  Festgabe  für  Karl  Rahner,  I-II,  Herder,  Freiburg, 
1964,  667  y 964  págs. 
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mítrofes  de  dogma  y exégesis)  pues  el  autor  se  inspira  en  un  artículo 
de  K,  Rahner  (de  1961)  ; y las  ventajas  de  su  método  cuestionador,  pues 
el  autor  también  termina  su  estudio  poniéndolo  en  manos,  tanto  de  los 
dogmáticos  como  de  los  exégetas,  para  que  respondan  a las  cuestiones 
que  aún  quedan  plenteadas. 

L.  Scheffczyk  se  ha  encargado  del  fascículo  sobre  Creación  y Providen- 
cia, del  Manual  de  Historia  dogmática,  que  dirigen  M.  Schmaus  y A. 

I Grillmeier  En  el  primer  capítulo  estudia  el  tema  en  las  fuentes  de  la 
revelación,  o sea,  en  el  Antiguo  y Nuevo  Testamento,  hasta  que  esa  re- 
velación se  fija  en  los  símbolos.  En  el  segundo  capítulo,  en  la  época  de 
confrontación  de  la  fe  cristiana  con  la  mentalidad  greco-romana.  En  el 
tercer  capítulo,  su  elaboración  medieval,  sobre  la  base  de  la  metafísica 
escolástica.  Y en  el  cuarto  y último  capítulo,  la  defensa  que  la  teología 
hace  del  mismo,  frente  al  naturalismo  de  la  edad  moderna.  El  autor  no  va 
más  allá  de  comienzos  de  siglo,  con  la  observación  general  de  que  la  neo- 
escolástica  de  entonces,  más  doctrinal  y sistemática,  no  entra  en  la  dis- 
cusión — provocada  por  la  exégesis  crítica  o las  ciencias  modernas — del 
alcance  histórico  del  relato  genesíaco;  y que  eso  lo  hará  una  nueva  teolo- 
gía, estructurada  kerigmáticamente,  que  tratará  sobre  todo  de  aprovechar 
los  resultados  positivos  de  los  estudios  crítico-bíblicos.  Y este  será,  en  lo 
que  respecta  al  dogma  de  la  creación,  la  característica  de  la  teología  del 
siglo  XX. 

Otro  fascículo  del  mismo  Manual  de  historia  dogmática,  sobre  la  Eu- 
caristía en  la  Edad  media  y moderna,  ha  estado  a cargo  de  B.  Neunheuser 
Comienza  con  la  doctrina  eucarística  en  la  Iglesia  oriental,  para  pasar 
luego  a la  Occidental,  donde  comienza  a elaborarse  la  doctrina  de  la  transus- 
tanciación.  Esta  doctrina  se  elabora  y sistematiza  a lo  largo  de  toda  la 
Edad  media,  y se  fija  de  tal  manera  que  — de  rechazo — provoca  insatis- 
I facciones,  críticas  y,  consiguientemente,  herejías  por  un  lado  e inseguridad 
I por  el  otro.  Entramos  así  en  la  época  de  la  Reforma  y del  Concilio  de 
^ Trento,  para  pasar  luego,  casi  sin  solución  de  continuidad,  a la  Edad  mo- 
iderna.  El  Tridentino  (por  razones  históricas)  puso  el  acento  en  la  pre- 
\ senda  real,  aunque  trató  también  del  sacrificio;  y la  teología  postridentina 
1 — como  se  ve  por  los  tratados  escritos — se  mantuvo  fiel  a ese  enfoque,  a 
I la  vez  que  la  piedad  de  la  Iglesia  concentraba  su  atención  en  la  misma 
presencia  — en  la  misa,  y fuera  de  ella — y en  la  comunión,  sin  progresar 
1 más  allá  de  la  posición  alcanzada  por  S.  Tomás,  y sin  explicar  mayormen- 
te el  aspecto  sacrificial,  afirmado  de  un  modo  genérico  por  el  Concilio. 

^ L.  Scheffczyk,  Schópfung  und  Vorsehung,  Handbuch  der  Dogmen- 
geschichte,  M.  Schmaus  und  A.  Grillmeier,  Herder,  Freiburg,  1963,  VII- 
152  págs. 

* B.  Neunheuser  O.S.B.,  Eucharistie  in  Mittelalter  und  Neuzeit,  Hand- 
buch der  Dogmengeschichte,  M.  Schmaus  und  A.  Grillmeier,  Herder,  Frei- 
burg, 1963,  69  págs. 
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Los  que  intentaron  luego  una  tal  explicación,  partieron  más  bien  del  pre- 
supuesto protestante  de  que,  para  que  haya  sacrificio,  debe  haber  destruc- 
ción de  una  victima  (y  porque  no  la  velan,  los  teólogos  protestantes  no 
admitían  el  sacrificio;  mientras  que  los  teólogos  católicos  se  empeñaban 
en  señalarla).  Así  nacen  diversas  teorías;  la  inmolacionista,  la  oblacionista, 
o la  que  — más  fiel  a la  tradición  tomista — se  fijaba  en  la  misma  Víctima 
de  la  Cruz;  hasta  iniciarse  la  nueva  corriente  — que  más  bien  se  podría 
llamar  una  renovación  de  una  tradición  anterior — que  busca  el  sacrificio 
in  signo  vel  in  sacramento,  y que  trata  de  mantenerse  lejos  de  los  dos 
extremos,  el  uno,  de  la  excesiva  realidad  de  una  nueva  oblación,  y el  otro, 
el  de  la  mera  señal  o símbolo,  desprovisto  de  toda  realidad.  Así  se  llegó  a 
una  definición  del  sacrificio  que,  dejando  de  lado  matices,  podría  concretarse 
así:  el  sacrificio  de  la  misa  consiste  en  que  las  formas  eucarísticas  repre- 
sentan de  tal  manera  el  sacrificio  del  Calvario,  que  lo  contienen  realmente 
en  forma  sacramental  (en  lo  cual  el  autor  tal  vez  acentúa  demasiado,  al 
resumir  así  las  opiniones  teológicas  de  los  otros,  la  propia  opinión  o teoría 
mistérica).  Este  es  el  ambiente  en  que  cuaja  la  teoría  de  Dom  Casel  'o 
la  de  su  contemporáneo  Vonier),  fructuosa  en  su  conjunto,  aunque  discu- 
tida en  detalles,  que  aprovecha  ese  ambiente  para  acentuar  el  carácter 
sacramental  del  hecho  sacrificial.  La  misma  línea  sigue,  sobre  todo  después 
de  la  Mediator  Dei,  (aunque  no  fuera  verdad  lo  que  el  autor  indica,  de 
que  esta  Encíclica  dio  vía  libre  a la  doctrina  mistérica)  la  renovación 
litúrgica,  al  fundarse  en  la  reactualización  del  único  sacrificio  de  Cristo, 
y tratar  de  excitar  la  fe  que  permita  ver,  en  el  símbolo  sacramental,  la 
obra  salvífica  de  Cristo.  Aquí  se  daría  una  convergencia  entre  los  teólo- 
gos católicos  (y  de  la  que  participan  también  algunos  protestantes,  como 
Asmussen),  corroborada  por  los  exégetas  que  identifican  la  Eucaristía 
con  la  Cena  del  Señor.  Como  se  ve,  hay,  en  esta  historia  del  dogma  euca- 
rístico,  una  cierta  acentuación  de  una  teoría,  la  mistérica,  que  tal  vez  habría 
que  reducir  a elementos  más  fundamentales,  si  se  la  quiere  realmente  con- 
siderar como  común  en  las  escuelas  católicas  de  hoy.  Pero  esta  observación 
no  quita  valor  al  trabajo  — no  meramente  histórico,  sino  algo  especulativo — 
de  Neunheuser,  sino  que  advierte  la  necesidad  de  matizarlo  con  otros  traba' 
jos,  como  los  de  Bourassa,  Nicolás,  Gardeil,  Diekamp-Jüssen,  y otros. 

La  obra  de  F.  Nikolasch,  El  Cordero,  como  símbolo  de  Cristo  en  los  escrv 
tos  de  los  Padres  en  busca  de  un  mayor  conocimiento  del  pensamiento  teO' 
lógico  de  los  Padres,  elige  la  imagen  del  cordei'o  como  centro  de  la  simbologíí 
patrística.  En  una  primera  parte,  relativamente  breve,  el  autor  precisa  tér 
minos  como  tipo,  símbolo  y alegoría;  y ubica  la  imagen  del  cordero,  preferid? 
tanto  en  el  jaudaísmo  tardío  y en  los  apócrifos,  como  en  el  Nuevo  Testamen 
to  (pp.  13-23).  El  capítulo  IV  de  la  segunda  parte  (pp.  75-155)  es  el  qu< 
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® F.  Nikolasch,  Das  Lamm  ais  Christiissymbol  in  den  Schriften  de 
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ofrece  material  más  abundante;  y en  él  se  investiga  el  contenido  teológico 
de  la  doctrina  patrística  sobre  el  Cordero  pascual,  con  referencia  a la  Pa- 
sión y Humanidad  de  Cristo  y la  Eucaristía,  para  mostrarnos  luego  las 
propiedades  y prescripciones  vigentes  sobre  el  Cordero  pascual.  Como  lo  ha 
advertido  el  autor  (p.  7)  es  su  intento  descubrir  la  significación  de  tal  sim- 
bología  patrística,  insertándola  en  el  desarrollo  y configuración  de  su  cris- 
tologia;  y a tal  efecto,  hace  la  recopilación  y ordenamiento  genético-cro- 
nológico  de  los  textos  más  significativos  (para  los  Padres  griegos  — cuyas 
¡citas  son  más  frecuentes — , prefiere  siempre  ofr-ecernos  la  traducción  al 
alemán;  mientras  que,  para  los  Padres  latinos,  además  de  la  traducción 
en  el  texto,  nos  da  el  texto  original  en  nota  al  pie  de  página).  Puede  así 
señalarnos,  como  punto  culminante  de  la  simbología  del  Cordero  en  la 
edad  patrística,  precisamente  los  días  decisivos  de  la  controversia  arria- 
na  (p.  205),  segundo  período  de  las  controversias  cristológicas,  al  que 
sigue  un  tercer  período,  el  de  las  discusiones  intra-eclesiales  entre  Antio- 
quenos  y Alejandrinos,  quienes  usan  a porfía  el  mismo  Simbolo,  cada  uno 
de  ellos  pro  domo  sua;  mientras  que,  acalladas  las  controversias  cristo- 
lógicas,  la  misma  simbologia  sigue  en  pie,  pero  no  se  enriquece,  sino  que 
se  limita  a repetirse.  En  resumen,  el  sentir  de  los  Padres  (de  acuerdo 
con  dos  texLos  del  Apocalipsis,  V,  12  y XXII,  1)  es  que  el  Cordero  es 
símbolo  de  la  aptitud  para  el  sufrimiento  por  una  parte;  y por  la  otra, 
de  que  Pasión  y muerte  de  Cristo  no  son  momentos,  sino  culminación  de 
la  kénosis  libremente  aceptada  en  la  Encarnación,  que  se  manifiesta  en 
que  el  Cordero  está  a la  diestra  del  Padre,  como  Señor  de  la  gracia 
(conclusión,  pp.  204-206).  Tres  registros,  el  de  textos  bíblicos,  el  de  Pa- 
dres y escritores  eclesiásticos,  y el  de  autores  citados,  facilitan  la  con- 
sulta de  esta  seria  contribución  al  conocimiento  de  la  simbología  y,  por 
tanto,  de  la  teología  (cristología,  en  este  caso)  de  los  Padres. 

La  obra  de  J.  Chéné,  La  geología  de  S.  Agustín  ®,  está  prestando  ex- 
celentes servicios  para  introducir  a los  alumnos  en  el  estudio  de  la  doc- 
trina augustiniana  sobre  la  gracia  y la  predestinación.  Es  un  óptimo 
florilegio  bilingüe  de  los  textos  más  salientes,  citados  con  la  suficiente 
amplitud,  que  supera  al  de  Perrodon:  Chéné  aprovecha  los  progresos  rea- 
lizados en  los  30  años  pasados  desde  la  publicación  de  aquél;  a la  clasi- 
ficación por  temática  (gracia  actual,  gracia  habitual),  Chéné  prefirió 
agrupar  loó  textos  por  orden  cronológico,  lo  cual  permite  al  lector  seguir 
lel  desarrollo  del  pensamiento  del  santo  doctor;  más  objetivo  que  su  pre- 
decesor, Chéné  no  omite  los  textos  que  presentan  alguna  obscuridad  o di- 
ficultad de  interpretación  ortodoxa;  establece  los  textos  siguiendo  las  me- 
jores ediciones  para  cada  obra  citada;  frecuentes  notas  y breves  intro- 
;iucciones  doctrinales  e históricas  van  guiando  con  sabiduría  y erudición 

, ® J.  Chéné,  La  théologie  de  Saint  Augustin,  Mappus,  Le  Puy-Lyon, 
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al  alumno;  la  traducción  francesa,  original,  es  más  clara  y más  fiel  que 
la  de  Vivés  (a  la  que  reprodujera  Perrodon).  Muy  buena  también  la  in- 
troducción general,  donde  Chéné  expone  con  suficiente  amplitud  la  doc-  1 
trina  de  San  Agustín  acerca  de  la  gracia  y la  predestinación:  cómo  San  * 
Agustín  se  representa  la  gracia  auxiliante  (gracia  actual),  cómo  el  don  ' 
permanente  de  la  gracia  (gracia  habitual  o santificante),  y cómo  concibe  ' 
la  predestinación.  Hubiera  sido  de  desear  que  en  las  notas  de  esta  intro-  P 
ducción  no  remitiera  solamente  a los  textos  del  florilegio  (citando  sim-  ^ 
plemente  su  número),  sino  también  dando  la  referencia  directa  a las  * 
obras.  Dos  breves  apéndices  señalan  la  influencia  de  San  Agustín  sobre  ^ 
los  concilios  Arausicano  2’  y Tridentino.  Con  respecto  al  Concilio  de 
Trento,  otros  pasajes  — amén  de  los  citados  por  Chéné — aluden  al  Obis- 
po  de  Hipona:  El  “totum  Adam  in  deterius  mutatum”  del  canon  1,  y el  (í 
“peccatum,  quod  mors  est  animae”  del  canon  2,  son  netamente  augusti-  ^ 
nos  (cfr.  Rev.  de  Se.  Relig.  37  [1963],  p.  182s.).  Para  una  próxima  edi- 
ción,  serían  de  desear  abundantes  índices  sistemáticos  (de  palabras,  de  ^ 
materias,  escriturístico) . 

L.  Daloz,  en  El  trabajo  según  S.  J.  Crisóstomo , descubre  el  cuidade,®^ 
que  este  gran  Obispo  puso  en  defender,  contra  los  prejuicios  de  un  mundei'^^ 
helenizado,  la  nobleza  del  trabajo  corporal,  señalando  su  lugar  en  el  piar 
de  la  providencia  y en  la  historia  de  salvación,  como  nudo  de  las  relacio 
nes  entre  el  hombre  y el  mundo,  y razón  de  ser  teológica  de  la  obra  hu 
mana  en  el  mundo  material  (p.  VIII).  Pero,  además,  el  pensamiento  di 
Crisóstomo  lo  ha  situado  en  su  ambiente  teológico,  el  de  los  Padres  antio 
quenos:  no  podemos  pretender  conocer  ese  pensamiento,  si  lo  aislamo: 
del  medio  espiritual  y pastoral  en  el  que  vivió,  los  influjos  que  recibió 
y el  que  él  mismo  tuvo  en  sus  continuadores;  y,  además,  el  pensamient' 
de  un  hombre  de  Iglesia  es  tanto  más  grande  cuanto  está  más  vitalment 
unido  al  de  otros  hombres  de  Iglesia,  y resulta  más  difícil  discernir  qu 
se  debe  a su  intuición  genial,  y qué  debe  a los  otros  (p.  151).  En  este  tra 
bajo  de  Daloz,  dos  cosas  nos  llaman  la  atención:  la  primera  y fundamen 
tal,  el  esquema  ideológico  dentro  del  cual  ha  enmarcado  su  investigació 
histórica  (véase  el  índice  analítico  de  materias)  ; y la  otra  cosa  que  no 
llama  la  atención,  es  la  abundancia  de  la  documentación  recogida.  O set 
nos  gusta  extraordinariamente  el  método,  a la  vez  analítico  e histórici 
con  que  nuestro  autor  ha  llevado  adelante  su  investigación,  y que  le  h 
permitido  llegar  con  seguridad  a su  conclusión,  donde  resume  los  apoi 
tes  que,  para  una  teología  del  trabajo,  encontraremos  en  la  Escuela  ai 
tioquena  (pp.  167-178).  Muy  buena  la  selecta  bibliografía  (estudios  pai 
ticulares  sobre  el  tema  en  S.  Juan  Crisóstomo  y en  su  escuela;  y esti 
dios  generales) ; con  dos  índices  para  la  consulta  del  texto,  el  uno  de  tei 
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tos  escriturísticos  expresamente  citados,  y el  otro  de  tecnicismos  griegos. 
Al  comienzo,  el  autor  confiesa  que  el  término  trabajo  resulta  ambiguo, 
porque,  en  general,  en  la  obra  de  los  Padres  estudiados,  se  trata  del  tra- 
bajo corporal;  pero  a veces  tiene  un  sentido  más  genérico,  y correspon- 
dería al  de  actividad,  como  opuesto  a la  inactividad.  Nosotros  aventura- 
ríamos la  idea  de  que,  en  realidad,  el  trabajo  del  hombre  debe  ser  siem- 
pre corporal,  y que  un  mero  trabajo  intelectual  no  puede  llenar  la  vida 
del  hombre,  espíritu  encarnado,  como  tampoco  podría  llenarla  un  trabajo 
meramente  corporal,  sin  ninguna  realización  espiritual,  en  la  línea  de  la 
responsabilidad,  o de  la  invención:  véase,  a este  propósito,  las  atinadas 
observaciones  del  autor  — citando  textos  de  S.  Juan  Crisóstomo,  simila- 
res a los  de  Teilhard  de  Chardin — sobre  el  valor  humano  de  la  técnica 
(pp,  125-132),  pues  este  es  el  aspecto  espiritual  del  trabajo  humano  cor- 
poral. En  la  conclusión,  el  autor  recoge  sólo  dos  elementos  de  su  análisis 
del  trabajo:  la  imagen  de  Dios,  como  fundamento  de  una  teología  del  tra- 
bajo; y la  razón  de  ser  (el  pecado)  de  la  pena  que  acompaña  al  trabajo 
del  hombre  (los  otros  elementos,  han  sido  suficientemente  expuestos  en 
el  curso  de  su  investigación  histórica;  y son  los  que  se  aprecian  de  inme- 
diato en  la  tabla  analítica  de  materias).  En  resumen,  un  excelente  tra- 
,bajo  de  documentación,  guiado  por  un  excelente  esquema  filosófico-teo- 
lógico. 

La  obra  de  B.  Duroux,  titulada  La  psicología  de  la  fe  en  S.  Tomás 

de  Aquino  ®,  es  una  exposición  histórico-doctrinal  sobre  la  psicología  de 

la  fe  (entendiendo  psicología  en  el  sentido  escolástico,  especulativo) , don- 
de se  toman  los  textos  tomistas,  y se  los  estructura  sucesivamente  en  tor- 
no a los  temas  de  objeto,  acto,  y hábito  de  la  fe  (el  segundo  tema,  si  no 
el  más  importante,  es  al  menos  el  más  extensamente  tratado  por  el  au- 
tor). En  la  breve  conclusión,  el  autor  asienta,  por  una  parte,  que  no  ha 
habido  evolución  en  la  reflexión  teológica  de  S.  Tomás  sobre  la  fe;  y por 

la  otra,  que  esa  reflexión  de  S.  Tomás,  tal  cual,  tiene  pleno  valor  hoy  en 

día,  pues  los  nuevos  intentos  de  reflexión  — más  fenomenológicos — no  pue- 
den mejorar  el  tratado  sobre  la  fe  que  nos  legara  S.  Tomás  (pp.  231-232). 
A quien  conozca  el  espíritu  y la  mentalidad  de  S.  Tomás  — y no  sólo  la 
letra  muerta  de  sus  escritos — se  le  hará  difícil  confiarse  a un  autor  que, 
después  de  manejar  abundantemente  — como  lo  hace  Duroux — los  textos 
del  Doctor  común,  llega  a esta  conclusión  (cfr.  G.  Van  Riet,  en  Rev.  Phil. 
de  Louv.,  62  [1964],  pp.  171-175).  No  negamos  tal  fijeza  en  tesis  aisladas, 
, porque  S.  Tomás  — como  cualquier  otro  autor — puede  tener  una  acertada 
le  entrada;  pero,  en  tesis  tan  compleja  como  la  que  trata  de  ese  acto  hu- 
^ nano  tan  total  que  es  el  acto  de  fe,  se  nos  hace  difícil  admitirlo.  Y las  ob- 
servaciones atinadas  de  Duroux  sobre  la  necesidad  del  lumen  fidei  (ade- 

® B.  Duroux  O.P.,  La  Psychologie  de  la  Foi  chez  Saint  Thomas  d’Aquin,. 
Jesclée,  Tournai,  1963,  238  págs. 
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más  de  la  certeza  sobre  el  hecho  de  la  revelación)  para  poner  el  acto  de 
fe,  nos  hacen  pensar  que  nuestro  autor  se  ha  quedado  a mitad  de  camino, 
y que  no  ha  leído  los  textos  de  S.  Tomás  a la  luz  de  esta  intuición,  sino 
con  los  prejuicios  de  los  comentaristas  del  siglo  xvi,  que  pensaban  que  to- 
do el  pensamiento  del  Santo  Doctor  estaba  en  la  Summa  Theologica,  y que 
las  demás  obras  no  podían  decir  otra  cosa.  De  modo  que  pensamos  que  este 
trabajo  de  Duroux,  excelente  como  resumen  de  un  punto  de  vista  fixista  > 
(cfr.  Scuola  Catt.,  92  [1964],  p.  85;  Ami  du  Clergé,  74  [1964],  p.  37),  no  i 
responde  al  dinamismo  del  pensamiento  tomista:  en  éste,  el  aristotelismo  ¡ 
no  ha  sido  sólo  aparentemente  bautizado,  sino  internamente  renovado  (y  - 
esta  es  la  grandeza  de  Aristóteles:  el  poder  ser  renovado  por  otro  pensa-  i- 
miento),  en  contacto  con  el  pensamiento,  más  dinámico,  de  los  Padres.  ~ 
Opondríamos  pues,  a Duroux,  la  obra  de  M.  Seckler,  titulada  Instinkt  und  ^ 
Glaubenswille  (M.  Grünewald,  Mainz,  1961,  281  págs.),  que  nos  parece  más  - 
tomista;  y consideraríamos  el  trabajo  de  Duroux  demasiado  aristotélico  a 
(como  lo  son,  en  el  fondo,  los  grandes  comentarios  del  siglo  xvi,  a los  cua- 
les  se  parece  demasiado  el  comentario  del  autor  que  comentamos).  e 

Acabamos  de  mencionar  la  obra  de  M.  Seckler,  Instinto  y voluntad  de 
creer  ®,  y vale  la  pena  que  nos  detengamos  algo  más  en  ella.  El  autor  sub- 
raya,  en  el  prólogo,  la  importancia  actual  del  tema  de  la  fe,  tanto  desde  2 
el  punto  de  vista  filosófico  como  teológico  (y  acotemos  que,  como  en  las  t 
otras  edades  de  oro  de  la  teología,  también  en  la  que  ahora  vivimos  se  no-  ?' 
ta  el  benéfico  influjo  que  tiene,  para  la  reflexión  teológica,  una  filosofía 
cristiana  al  día,  que  no  se  limita  a repetir  las  tesis  tradicionales,  sino  que  p: 
las  trata  de  volcar  en  las  categorías  filosóficas  — que  son  siempre  las  más 
profundamente  humanas — del  hombre  de  cada  edad).  Y confía  en  encon- 
trar, en  el  Doctor  común,  nueva  luz  para  el  tema  de  la  fe  (y,  en  particu- 
lar, para  el  aspecto  del  mismo  que  es  la  conversión),  estudiando  el  instinU 
en  sus  obras.  Para  eso,  en  una  primera  parte,  hace  un  estudio  histórico  so 
bre  el  uso,  la  significación  y la  comprensión  de  la  palabra  instinto;  y er 
una  segunda  parte  — que  ocupa  casi  toda  la  obra  que  comentamos — un  es 
tudio  a la  vez  histórico  y sistemático,  de  la  concepción  de  instinto  (o  teo 
ría  del  mismo)  en  su  contexto  doctrinal,  amplísimo,  centrado  en  el  tema  d 
la  voluntad  de  creer.  Notamos  dos  cosas:  por  una  parte,  que  el  autor  ma 
neja  una  bibliografía  amplísima,  tanto  de  filósofos  como  teólogos,  que  hai 
tratado  el  tema  (y  cita,  por  ejemplo,  a las  obras  de  Duroux,  que  arriba  cc 
mentamos),  sea  en  la  bibliografía  final  (pp.  273-281),  sea  en  oportunas  nc 
tas.  Y por  la  otra  parte,  el  autor  maneja  abundantemente  el  mismo  S.  Te 
más.  Ahora  bien,  es  tan  abundante  este  material,  que  no  se  puede  pensa 
que  un  solo  hombre  — por  inteligente  que  sea,  como  parece  serlo  nuestr 
autor — logre  asimilar,  en  una  sola  obra  — de  hecho,  una  disertación  do< 

® M.  Seckler,  Instinkt  und  Glaubenswille,  Matthias-Grünewald,  Main 
1961,  281  págs. 
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toral toda  la  riqueza  del  Doctor  común;  así  que  no  faltarán  críticos  que 

le  señalen  algún  defecto  de  interpretación  (sobre  todo  si  es  un  crítico  que 
conozca,  no  sólo  la  obra  en  general  de  S.  Tomás,  sino  este  tema  en  parti- 
cular: por  ejemplo,  J.  Alfaro,  en  Greg.,  43  [1&62],  pp.  577-579).  Nosotros 
señalaríamos  que  es  un  acierto  haber  relacionado  la  expresión  tomista 
instinto,  con  la  del  deseo  natural  (pp.  140-143)  ; y,  en  general,  diríamos  que 
Seckler  es  uno  de  esos  pocos  intérpretes  de  S.  Tomás  que  logra  descubrir 
as  abundantes  implicaciones  que  los  temas  teológicos  y filosóficos  tienen 
ín  S.  Tomás,  aunque  se  expresen  con  distintos  términos.  Pero  no  es  tan 
acertado  — más  aún,  implica  un  error  de  interpretación — no  haber  distin- 
guido cuidadosamente  el  deseo  natural  del  apetito:  el  primer  intérprete  te- 
nista que  confundió,  en  un  sólo  significado  filosófico,  a ambos  términos, 
•'ue  Capréolo  (K.  Forster,  Die  Verteidigung  der  Lehre  des  hl.  Thomas  von 
ier  Gottesschau  durch  J.  Capreolus,  Zink,  München,  1955,  pp.  383-384;  cfr. 
Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  230-231,  nota  49)  ; y esta  confusión  implica 
ana  pérdida  del  valor  metafísico  que  tiene  el  término  deseo,  en  beneficio 
leí  sentido  puramente  psicológico  del  término  apetito  (H.  Lais,  Die  Gna- 
lenlehre  des  hl.  Thomas  in  der  Summa  contra  Gentiles  und  der  Kommentar 
les  Fr.  Sylvestris  von  Ferrara,  Zink,  München,  1951,  pp.  39  ss.).  Seckler 
10  se  salva  de  esta  confusión,  y por  eso,  tratando  del  deseo  natural  y afir- 
nando  que  coincide  con  el  instinto  de  que  habla  S.  Tomás,  aduce  textos  don- 
le  el  Santo  Doctor  habla  del  apetito  natural;  y esto  no  ayuda  en  la  inter- 
iretación  de  S.  Tomás,  sino  que  más  bien  crea  falsos  problemas  de  inter- 
iretación  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  377-378).  Sólo  una  vez  (ha- 
cendó una  estadística  de  todas  las  ocasiones  en  las  cuales  S.  Tomás  habla 
le  una  inclinación  natural  de  la  inteligencia)  el  S.  Doctor  la  expresa  con 
d término  apetito  natural  (cfr.  De  Ver,  p.  22,  a.  12,  ad  2) ; y de  este  tex- 
0 no  tenemos  todavía  una  edición  crítica  que  nos  asegure  que  ése  sea  el 
érmino  usado  por  S.  Tomás  (y  no  meramente  por  alguno  de  sus  secreta- 
dos). Todas  las  demás  ocasiones  (cfr.  Ciencia  y Fe,  VIII-29  [1952],  pp. 
13  ss.),  expresa  la  inclinación  natural  de  la  inteligencia,  como  deseo  na- 
iiral;  y entonces,  siempre  se  refiere,  no  a un  acto  de  la  inteligencia,  sino 
\ un  dinamismo  metafísico  del  hombre,  como  poseedor  de  inteligencia.  El 
érmino  apetito  está  siempre  (fuera  del  texto  único  indicado)  en  textos  y 
ontextos  en  los  cuales  S.  Tomás  se  refiere  a la  voluntad  (o  al  hombre  co- 
Jno  poseedor  de  voluntad),  en  los  cuales  niega,  por  ejemplo,  la  naturalidad 
■jdel  apetito  respecto  de  la  visión  de  Dios,  siendo  así  que  siempre  afirma  la 
;i^aturalidad  del  deseo  de  la  visión  (cfr.  Ciencia  y Fe,  VIII-29  [1952],  pp. 
;];9-37).  Razón  de  más  para  no  confundir  los  textos  tomistas  que  se  refie- 
^ en  al  deseo  natural,  con  aquellos  en  los  cuales  el  S.  Doctor  habla  de  ape- 
^ ito  natural.  Pero  esta  observación  no  quita  valor  al  estudio  de  Seckler  — él 
1 10  hace  más  que  caer  en  una  de  las  confusiones  en  las  cuales  han  caído 
jnuchos  otros  intérpretes  de  S.  Tomás — , sino  para  subrayar  el  valor  de 
1 u estudio,  como  base  de  estudios  ulteriores,  ya  que,  como  dijimos  al  prin- 


cipio  s Tomás  no  puede  ser  agotado  por  el  esfueiao  de  un  sólo  * ¡ 

H R Schlette  nos  ofrece,  bajo  el  título  de  Las  rehpmnes  cc»no  tena 
rfe  la  íeoio^ta-,  un  enfoque  original  de  las  religiones  no  cr.shanas  d.gno 
de  la  colección  con  todo"  derecho  titulada  Quaestiones  d^sputatae 

TC  Rahner  v Schlier)  pues  Schlette,  de  acuerdo  con  el  enfoque  de  teda 
Teo^eedfn  mZs  qu^en^inar  con  los  temas,  trata  de  iniciar  diseusmn 
ace  ca  d,  ellcs.  Para  ello,  distingue  entre  las  religiones  no  cristianas  comV 
i.Tp.  V los  hombres  no  cristianos  con  posibilidad  de  salvación:  si  los  no, 
ian^fcoi:»  su  salvación,  no  solamente  porque  su  con 

c cLia  sino  porque  su  religión  es  para  ellos  el  camivo  que  Dios  ko  da  pa j 

ra  llegar  a Él,  se  modificaría  radicalmente  el  problema  sobre  el  fm  e 1 
la  llegar  a , e:camina  de  cerca  el  sentido  de  losj 

cHst¡anas,  y .edlca  una  oape^l 
Xción  al  papel  de  las  religiones  no  cristianas  en  la  salvación,  y al  pio- 
WPTYi'i  de  las  misiones.  En  esta  parte  se  inserta  una  exposición  sumar  a 
dos  tendencias  teológicas,  la  de  una  teología  Cialéctica,  y la  de  otra  leo  o- 
pía  qua  el  autor  llama  * I»  plenitud  thríiUlu 

les  el  autor  ejecuta  un  cierto  movimiento  pei  -ular  (pp.  28  ), 

de  una  suerte  de  tareera  volición,  o teologia  le  la  Mstorw  do  salvaaor. 
-urlstleo  serla  la  ua.M 

l‘ri,:"Sorr  U^rtfer;^tter;rr  .r,.m»s  e.m„  .. 

Utin  MMiojrí/iea  sobre  una  teología  do  la  historia,  entocada  hacia  el 
ma  de  la  salvación:  el  autor  astá.al  día,  y salí,  iiiainuar  lo  peculiar  d-  cada 
una  de  las  otras  teorías  en  curso,  a la  vea  que  no  pierde  Ocasión  de  s^ 
rayar  que,  aunque  hay  ekmentos  aprovechables, 

pon  ellos  una  verdadera  teología  de  las  rehgioves.  a falta  de  una  teo.o 
<y  f tía)  de  la  historia  que  otreaca  un  seguro  punto  de  vista  para  1» 
vL  de  las  religlonea  después  que  ellas  han  tenido  que  tomar  una  povao. 
?re„Í  á la  SI  'erJunu  (PP.  .19-40);  y no  contentándose,  para  * 
clonar  este  problema,  eon  1a  posición  que,  en  su  conciencia,  orna  i 
bre  (P  42).  Y con  eso  el  autor  nos  introduce  en  la  segunda  P»rto. . " ^ 
que  -amina  el  posible  aporU,  de  la  eieneia  de  ^ 

OTa  teología  de  las  mismas:  insiste  en  que  la  ciencia  debe  mantenc  se 
su  mÍtod"  y aceptar  sus  limites,  y uo  traspasarlos,  como  de  lierho  lo  ha 
intentad  algunos  de  su,  cultores;  y balo  .ata  condirión,  pued,.  la  c. 
prestar  un  buen  servicio  a la  buscada  teologia  de  laa  religiones  Y as 
Irr  ™ la  tercer-:  parte,  en  su  tema  de  la^religi»..,.  en  lo  In.toru,  ,1.  ^ 
unción:  en  resumen  (pp.  108-112).  las  rcngionmi 
a la  ocononilo  n-ncml  y ordinnria  de  la 

cristiana  es  la  ccoiiom'o  e..oeciol  y cglraorií.,io,  .o  o<  lahacwn.  . . . 


1»  II. 
Frcibuvg 


R.  Schletto,  Die  Religioneri  ais  Thcma  der  Thcologie,  Herder 
*ar,4,  12G  págs. 


ordinarios  de  las  religiones  no  cristianas,  conducen  a Dios,  pero  son  cami- 
nos a {mués  de  las  tinieblas:  mientras  que  el  camino  extraordinario  de  la 
salvación  especial,  que  es  la  cristiana,  es,  a la  vez  que  camino,  verdad  y 
vida.  Y por  eso  el  misterio  de  la  historia  es  que  la  salvación  que  se  alcanza 
por  los  caminos  de  la  ordinaria  historia  de  salvación,  es  la  misma  salvación 
de  Jesucristo,  o sea,  la  que  se  alcanza  por  el  camino  especial  y extraordina- 
rio de  la  Iglesia.  Asi  se  salva  la  miidad  de  toda  la  historia  de  salvación, 
a.lmitida  la  diversidad  fáctica  de  si’s  cauces  entre  los  hombres;  y el  paso 
de  las  religiones  a la  fe  (ya  que  las  religiones,  en  sí  mismas,  no  se  pue- 
den convertir  sin  dejar  de  ser  lo  que  son) , ni  está  en  mera  continuidad  con 
el  pasado,  ni  es  su  total  destrucción,  sino  que  es  a la  vez  plenitud  de  la 
dialéctica  de  la  historia,  y dialéctica  de  la  plenitud'  de  la  salvación  (p.  111). 
Las  dos  últimas  páginas  de  esta  tercera  parte  (pp.  111-112)  son  una  rá- 
pida respuesta  del  autor  a dos  objeciones  que  se  le  podrían  hacer,  la  una 
de  parte  de  la  necesidad  absoluta  del  cristianismo,  y la  otra,  de  parte  del 
peligro  de  un  indiferentismo  religioso  (pp.  111-112).  Y el  último  capítulo, 
titulado  perspectivas  (pp.  113-122),  plantea  brevemente  problemas  ulte- 
riores (desiderata,  y consecuencias)  que  han  quedado  pendientes.  Cierra 
la  obra  una  excelente  bibliografía,  hecha  con  estricto  criterio,  en  vista  a 
una  teología  de  las  religiones  (pp.  123-127). 

Nos  llega  el  tercer  volumen  de  la  obra  de  P.  Tillich,  Teología  sísícniá- 
íícaii;  es  uno  de  los  teólogos  protestantes  más  influyentes  hoy  en  día  y 
en  este  volumen  completa  el  esquema  global  de  su  pensamiento.  Es  difícil 
describir  esta  obra  en  los  ténninos  de  la  división  tradicional  de  los  ma- 
nuales de  teología  católica;  pero,  para  hacer  una  referencia,  pertenece, 
más  que  a ninguna  otra  cosa,  a la  eclesiología.  El  primer  pensamiento,  sin 
I embargo,  que  le  viene  al  lector  católico,  es  que  no  se  trata  de  teología,  sino 
! más  bien  de  una  especie  de  antropología  religiosa.  Pues  Tillich  parece  inte- 
resarse en  el  dogma  solamente  en  cuanto  éste  ayuda  a los  hombres  a uni- 
ficar las  fuerzas  de  su  personalidad.  Las  afirmaciones  doctrinales  son  jui- 
I cios  de  valor,  y no  juicios  existenciales,  porque  es  imposible  para  un  tér- 
i mino  finito  expresar  algo  del  Absoluto.  Esta  distancia  insalvable  entre 
> Dios  y el  hombre  es  lo  que  el  autor  se  complace  en  llamar  el  Principio  Pro- 
\ testante,  y es  el  que  se  encuentra  en  el  centro  de  su  pensamiento. . Usando 
el  Principio  Protestante  como  criterio,  analiza  el  Reino  de  Dios,  las  obras 
del  Espíritu  dentro  de  la  Iglesia  y las  ambigüedades  de  todas  las  religiones 
organizadas.  Aunque  admite  la  necesidad  del  culto  comunitario,  muestra 
una  profunda  desconfianza  por  la  religión  organizada,  porque  todas  las 
iglesias  parecen  tener  la  tendencia  demoníaca  de  considerarse  como  las 
únicas  intérpretes  del  Absoluto.  El  Principio  Protestante  niega  toda  pre- 
tensión semejante  de  exclusividad;  pero  pone,  en  su  lugar,  una  tensión 

P.  Tlüich,  Systematic  Theology,  III,  Life  and  the  Spirit.  History 
and  the  F'vg'^nm  s_'  Gc'^,  Üniv.  of  Chicago  Press,  Chicago,  1963,  434  págs. 
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entre  !o  divino  y lo  humano,  de  tal  manera  que,  aunque  usa  los  símbolos 
del  culto  como  si  estos  expresaran  algo  de  lo  divino,  el  hombre  siempre  per- 
manece conciente  de  su  inadecuación  radical.  Tillich  profiere  palabras  du- 
ras contra  la  Iglesia  Católica.  Ve,  en  su  atribuirse  la  infalibilidad,  una  es- 
pecie de  idolatría  por  la  cual  la  Iglesia  se  pone  como  un  absoluto  al  lado 
de  Dios.  Pero,  a pesar  de  esta  actitud,  el  teólogo  católico  encontrará  mu- 
chas ideas  interesantes  en  el  análisis  que  el  autor  hace  de  los  elementos 
divinos  y humanos  de  las  iglesias,  y hasta  qué  punto  la  Iglesia  es  refor- 
mable. 

J.  Stelzenberger,  conocido  por  su  Manual  de  teología  moral,  centrado 
en  la  idea  de  Reino  de  Dios  (cfr.  Schol.,  28  [1953],  pp.  585  ss.),  ha  hecho, 
de  la  conciencia,  su  tema  monográfico:  primero,  en  su  obra  titulada  Cons- 
cientia  bei  Augustinus  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  388-389),  y aho- 
ra en  La  conciencia  ^2.  La  intención  del  autor  es,  en  esta  última  obra,  orien- 
tar al  lector  común  — y también  al  especialista — y ayudarlo  a clarificar 
el  concepto  corriente  de  conciencia.  Para  ello,  después  de  presentar  el  pro- 
blema en  la  introducción,  distingue  tres  usos  de  la  palabra:  o sea  el  uso 
genérico,  para  significar  todos  los  procesos  interiores  del  hombre;  el  uso 
más  específico,  como  captación  de  los  valores;  y el  uso  finalmente  moral, 
como  ejercicio  actual  de  una  decisión  personal,  ético-moral,  que  será  el  uso 
que  el  autor  preferirá  (p.  38),  con  su  ulterior  división  funcional  entre  con- 
ciencia precedente  (que  advierte  o exhorta),  y conciencia  consecuente 
(buena  o mala  conciencia).  Cada  uno  de  los  tres  usos  de  la  palabra  con- 
ciencia, son  objeto  de  una  parte  de  la  monografía;  y la  cuarta  parte  de 
la  misma  la  dedica  el  autor  a diversos  usos  inaceptables  (conciencia  uni- 
versal, errónea,  dudosa,  etc.)  que  no  cuadran,  supuesto  el  sentido  fun- 
cional escogido  por  el  autor  (entre  esos  usos  inaceptables,  el  autor  inclu- 
ye el  tan  tradicional  de  la  conciencia  como  voz  de  Dios,  pp.  60-69).  Dos 
cualidades  tiene  la  monografía  de  nuestro  autor:  la  una,  de  estilo,  muy 
vivaz  y figurado;  y la  otra,  la  abundancia  de  datos  tomados  del  uso  que 
los  autores  hacen  de  la  palabra  estudiada.  El  problema  que  el  autor 
aborda,  del  sentido  de  una  palabra  de  usos  tan  múltiples,  no  es,  en  sí, 
un  problema  de  verdad  o de  error  (la  tradición  escolástica  sólo  admite  la 
verdad  en  un  juicio,  y no  en  un  concepto  o en  una  mera  relación  concep- 
tual entre  conceptos,  cual  es  una  definición).  Pero,  el  uso  de  una  palabra 
puede  ser  más  o menos  apto  en  la  búsqueda  de  la  verdad;  y puede,  de  he- 
cho, conducir  a un  error.  Y aunque  tal  no  sea  el  caso  en  todos  los  usos 
que  el  autor  quiere  excluir,  lo  es  en  muchos  de  ellos;  y por  eso  nos  pare- 
ce que  su  trabajo  es  sumamente  esclarecedor,  y digno  de  ser  tenido  en 
cuenta. 

M.  D.  Chenu  nos  ofrece,  bajo  el  título  de  La  fe  en  la  inteligencia  '2, 

12  J.  Stelzenberger,  Das  Gewissen,  Schóningh,  Paderborn,  1961,  72  págs. 

12  M.  D.  Chenu,  La  Foi  daña  VIntclUgence,  Du  Cerf,  París,  1964, 
413  págs. 
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la  primera  parte  de  una  recopilación  de  estudios  e investigaciones,  publi- 
cados en  diversas  ocasiones  y en  un  espacio  de  cuarenta  años.  La  recopi- 
lación tiene  por  título  general  La  Palabra  de  Dios,  pues  todos  esos  es- 
tudios la  consideran  en  su  encarnación  doble,  en  la  inteligencia  del  hom- 
bre (primera  parte,  que  ahora  comentamos),  y en  su  historia  (que  es  la 
del  Evangelio  en  el  tiempo).  Los  trabajos  recopilados  han  sido  agrupados 
aquí,  en  esta  primera  parte,  en  cuatro  partes:  1.  La  fe  y su  estructura 
dinámica;  2.  La  teología,  como  “fides  quaerens  intellectum" , en  su  histo- 
ria y en  sus  tareas  actuales;  3.  misterio  y símbolo  (liturgia  y sacramen- 
tos) ; 4.  Expresión  de  la  fe  en  el  tiempo.  La  bibliografía  general,  o sea 
los  ya  mencionados  cuarenta  años  de  incansable  trabajo  del  autor  (pp. 
397-411),  y la  nota  bibliográfica  (pp.  385-386),  que  señala  el  origen  de 
los  trabajos  publicados  en  este  primer  volumen  de  recopilación,  dicen  bien 
a las  claras  el  valor  de  su  contenido.  El  indice  alfabético  de  temas  (pp. 
387-391)  y el  de  autores  citados  (pp.  393-396)  facilitarán  su  consulta.  Si 
tuviéramos  que  señalar  un  capítulo,  señalaríamos  el  titulado  La  théolo- 
gie  au  Saulchoir  (pp.  243-267),  donde  podría  hallarse  la  intuición  espi- 
ritual — y,  por  tanto,  teológica — de  nuestro  autor,  que  cree  en  la  ciencia 
teológica,  y cree  también  en  los  sistemas  teológicos,  porque,  en  definitiva, 
“los  sistemas  teológicos  no  son  sino  expresión  de  las  (correspondientes) 
espiritualidades : y este  es  su  interés  y su  grandeza ...  La  grandeza  y la 
verdad  del  augustinismo  bonaventuriano  o escotista  se  hallan  por  ente- 
ro en  la  experiencia  espiritual  de  S.  Francisco,  que  fue  la  inspiración  de 
sus  hijos;  la  grandeza  y la  verdad  del  molinismo  lo  son  de  la  experiencia 
espiritual  de  los  Ejercicios  de  S.  Ignacio...  Una  teología  digna  de  ese 
título,  es  una  espiritualidad  que  ha  encontrado  los  instrumentos  raciona- 
les adecuados  para  su  experiencia  religiosa.  Institución  (de  la  que  for- 
! ma  parte  un  teólogo)  y doctrina  (teológica)  se  solidarizan  en  la  inspira- 
ción de  ambas  a dos . . . , y en  la  contemplación  que,  siendo  el  fin  de  la 
una  y la  otra,  garantiza  el  fervor,  el  método,  la  pureza  y la  libertad  de 
su  espíritu”  (pp.  265-266).  Si  S.  Ignacio  proponía,  como  ideal  de  una 
Orden  activa,  “la  contemplación  en  la  acción”,  el  ideal  de  una  teología  se- 
ría “la  contemplación  en  el  estudio”:  “S.  Tomás  identifica,  en  el  ejerci- 
cio de  la  virtud  teologal  de  la  fe,  doctrina  sagrada  y vida  contemplati- 
va. Para  lograrlo,  basta  — concluye  nuestro  autor — con  no  reducir  la 
contemplación  a la  hora  de  los  ejercicios  espirituales,  no  considerando  la 
vida  espiritual  y la  teología  como  dos  magnitudes  heterogéneas”  (p.  267). 
. Como  se  ve,  se  manifiesta  aquí  esa  inquietud  que  ha  hecho  más  kerigmá- 
tica  la  teología  (escuela  de  Innsbruck),  o más  cuestionadora  (escuela  de 
Karl  Rahner),  o más  bíblica...  y podríamos  seguir  dando  diversas  ex- 
I presiones  de  ese  wapis  que,  caracteriza  la  renovación  teológica  de  nues- 
, tro  tiempo,  en  la  cuál  tiene  buena  parte"  Chenu.  Por  eso  aprobamos  la 
idea  que  los  editores  han  tenido,  de  reeditar  trabajos  sueltos  de  este  au- 
tor, recopilándolos  alrededor  del  tema  fundamental.  La  Palabra  de  Dios. 
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Bajo  el  título  de  Verdad  y testiinonio,  M.  Schmaus  y A.  Lápple  Ij 
presentan  una  serie  de  temas  acturles  — en  total,  ochenta  y ocho — desde 
el  punto  de  vista  teológico,  y con  el  objeto  de  poner  al  alcance  dél  común  l|' 
de  los  hombres  de  nuestro  tiempo  — sacerdotes  en  parroquias  o capella-  9 1( 
nías,  laicos  en  cargos  educativos,  catequéticos  o de  dirección  de  obras  í j; 
apostólicas,  etc. — todas  las  novedades  teológicas  que  caracterizan  a núes-  4|, 
tra  época,  nueva  edad  de  oro  de  la  teología.  Ha  resultado  así  un  com-  ^ I; 
pendió  de  teología,  no  como  los  compendios  clásicos  — m.ás  bien  manuales  ^ k 
de  clase,  que  instrumentos  de  trabajo  en  el  mundo — , sino  una  suerte  de  . ¡j 
teología  kerigmática  que  toma  sus  temas  del  mundo  del  hombre  — sobre 
todo,  del  mundo  de  las  ciencias — y los  hace  predicación  de  la  fe.  El  cri-  ' ij; 
terio  de  selección  de  los  términos  estudiados,  es  su  actualidad;  y el  estilo  ‘jl- 
de  la  exposición,  el  de  una  breve  introducción  en  el  estado  actual  de  la  ||- 
cuestión  planteada,  con  una  bibliogi'afía  muy  selecta  (en  los  interconfe-  < 
sionales,  se  indican  también  obras  no  católicas).  Pocos,  pero  profundos,  | 
los  artículos  dedicados  a erroi-es  (antroposofía,  materialismo  dialéctico,'  f t- 
astrología,  ateísmo,  comunismo,  etc.).  En  algunos  casos,  se  toman  los  te-| ) 4 
mas  muy  en  concreto:  regulación  de  nacimientos  (píldoras),  pei¿a  , 
muerte.  El  artículo  de  T.  Sartory,  sobre  el  Protestantismo,  es  muy  deta-'  | 
liado,  y con  toda  intención:  el  autor  cree  que  es  un  deber  el  conocer,  bien  : 
en  concreto,  a nuestros  hermanos  separados,  no  reduciéndolos  a una  ma-|  j 
sa  indifrenciada.  El  artículo  sobre  el  Islam  llama  la  atención  sobre  lo  ^ 

que  significa  que  él  sea,  junto  al  cristianismo  y al  comunismo,  una  po-^  ^ 
tencia  espiritual  mundial.  Creemos  pues  que  los  autores  cumplen  con  lo 
que  prometen:  por  una  parte,  tomar  sólo  temas  actuales;  y por  la  otra, 
tratarlos  con  criterio  teológico  kerigmático.  El  registro  final  de  palabras, 
facilitará  la  consulta  de  este  léxico,  similar  al  titulado  Handbuch  theolo- 
gischer  Grundbegriffe  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1964],  p.  476),  pero  al  ni- 
vel de  la  alta  divulgación. 

La  obra  de  P,  Galtier,  La  gracia  santificante  es  la  traducción  del 
capítulo  que  el  mismo  autor  publicó  en  la  obra  colectiva  titulada  Proble- 
mi  e Orientamenti  di  Teología  Dommatica,  ya  comentada  por  nosotros 
(cfr.  Ciencia  y Fe,  16  [1959],  p.  46).  La  claridad  y erudición  del  sabio 
jesuita,  que  tan  fecunda  labor  realizara  en  el  campo  de  la  patrística,  bri- 
llan en  estas  breves  páginas  dedicadas  a uno  de  los  puntos  doctrinales  más 
ricos  de  la  vida  cristiana:  las  relaciones  mutuas  entre  la  gracia  creada  y 
la  gracia  increada,  y la  función  de  las  divinas  Personas  presentes  en  el 
alma  del  justo  en  la  mi.sma  justificación.  Es  conocida  la  posición  de  Gal- 
tier: presencia  sustancial  y transformable  de  las  personas  divinas,  y no 
meramente  por  vía  de  conocimiento  y amor.  En  cuanto  a si  esa  divina 


Wahrheit  und  Zeugnis,  Patmos,  Düsseldorf,  1964,  894  págs. 

P.  Galtier,  La  gracia  santificante,  Herder,  Barcelona-Buenos  Ai- 
res, 1964,  104  págs. 
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presencia  es  común  a las  tres  Personas  o si  alguna  de  ellas  (el  Espíritu 
Santo  o el  Hijo)  tiene  aquí  una  función  propia  especial,  Galtier  retoma 
la  respuesta  tradicional  d^-  que  esa  presencia  es  común  a la  Trinidad,  y 
de  que  sólo  por  apropiación  se  debe  atribuir  un  papel  especial  al  Espíritu 
Santo.  Sus  c-studios  patrísticos,  1j  hcíhítatioH  ai  7¿oua  dea  tvois  Personnes, 
y el  posterior.  Le  Saint-Lsprit  en  noiis  d'aprés  les  Péres  grecs  (Roma, 
1946),  concluían  firmemente  que  los  Padres  jamás  soñaron  con  atribuir 
il  Espíritu  Santo  un?  intervención  en  la  santificación  que  se  distinga  de 
las  otras  Personas.  En  el  pequeño  volumen  que  comentamos,  Galtier  rei- 
^ra  su  posición:  “No  conocemos  una  impugnación  seria  y probada  de 
ruestra  demostración”  (p.  67)  ; y,  remitiéndose  a su  De  SS.  Trbiitate 
II  se  el  in  nobis  (Roma,  IQóu,  |;ágs.  012-319),  aíjima  que  sostener  lo  contra- 
do  es  no  prestar  atención  a las  afirmaciones  explícitas  de  los  Padres  so- 
)re  el  tema.  En  \eidad,  si  tan  claras  fueran  en  esa  línea  las  palabras  de 
os  Padres  y los  argumentos  de  Galtier,  no  sería  esta  materia  todavía 
enia  de  discusión  entre  teólogos.  No  puede  negarse  que,  como  notaba  P. 
le  Ldter,  “la  teología  actual  manifiesta  cierto  sentimiento  de  insatisfac- 
:ión  hacia  la  teoría  de  la  apropiación”  iSauctif-jing  Grace  and  the  Divi- 
de Indwelling,  Theol.  Stud,  14  [1053],  p.  244).  Los  estudios  de  H.  Sehanf 
[Dte  Einwohraoig  des  HeiUyen  Geistes,  Fi-LÍburg,  1941),  G.  Philips  (Le 
iaint-Esprit  en  nous,  Ephem.  Theol.  Lovaa.  24  [1948],  pp.  127-135)  y del 
aismo  P.  de  Lcttcr  entre  tantos  otros,  están  indicándonos  que  ni  la  his- 
oraia  ni  la  reflexión  teológica  han  dicho  aún  su  última  palabra  acerca 
le  este  tema.  Muy  buena,  amplia  (pp.  73-103),  y bien  comentada,  es  la 
)ibI;ografía  de  C.  Colombo  que  cierra  el  volumen. 

á.a  hemos  comsntaao,  en  entre  gas  anteriores,  los  volúmenes  ya  publi- 
ados  del  moderno  manual  de  teología  titulado  El  misterio  eristiano,  del  que 
ihora  nos  Lega  el  dedicado  a La  Eucaristía,  a cargo  de  J.  de  Eaciocchi  is, 
e quien  tuvimos  ocasión  de  ponderar  un  trabajo,  de  gran  valor  pasto- 
ai,  sobre  los  Sacramentos  (cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  263-264). 
ti  mismo  autor  indica  el  plan:  después  de  una  breve  introducción  sobre 
a terminología  (que  da  lugar  a hacer  notar  que  los  teólogos,  después  de 
-aber  estudiado  mas  bien  la  Presencia  real  que  la  acción  que  da  lugar  a 
¡la,  vuelven  ahora  a darle  primacía  a dicha  acción  como  lo  hará  ahora 
1 autor),  la  obra  se  divide  en  dos  partes:  la  una,  positiva,  sobre  los  tex- 
os  escritunsticos,  las  liturgias  y los  escritos  de  los  Padres;  y la  otra 
arte,  especulativa,  sobre  el  sacrificio,  la  presencia  sacramental,  y la  co- 
mnión.  .Una  6í6/¿o£rra/ía  selecta  precede  cada  capítulo;  y,  en  notas  que 
companan  al  texto,  se  usa  una  Liblicgrafía  mis  amplia.  Las  consider.'.- 
■ or-wü  de!  autor  son  breves,  de  acuerdo  con  el  objetiv’o  manual  de  la  colec- 
:ón:  véase,  por  ejemplo,  el  apéndice  que  dedica  a las  aproximaciones  in- 
c-ntc.das  entre  la  eucaristía  y los  misterios  paganos  (pp.  23-24)  ; y la  ex- 

J.  de  Baciccchi,  L’Eiicharístie,  Desclée,  Tournai,  1934,  XV-124  págs. 
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posición  y crítica  de  las  teorías  mistéricas  (pp.  68-69) ; y nos  parece  muy 
exacta  la  observación  de  que  “sería  de  desear  que  se  pudiera  conservar 
la  idea  teológica  — de  dicha  teoría  mistérica — , cambiando  sus  marcos  fi- 
losóficos”. El  manual  puede  ser  consultado,  sea  por  medio  de  la  tabla 
sistemática  de  materias  (pp.  V-IX),  sea  por  el  índice  analítico  (pp. 
123-124). 

Nos  ha  llegado  el  volumen  III  de  los  Comentarios  al  Código  de  De- 
recho Canónico,  que  abarca  los  cánones  1323-1998,  a cargo  de  S. 
Alonso  Morán,  y M.  Cabreros  de  Anta  Es  un  comentario  apreciado  por 
los  especialistas,  y que  se  recomienda  por  sí  solo:  el  texto,  bilingüe,  va 
acompañado  del  comentario.  Poco  más,  y aparecerá  el  cuarto  y último 
volumen;  y la  obra,  completa,  prestará  una  gran  ayuda  (sus  autores  anun- 
cian en  la  misma,  como  apéndice,  el  Motu  propio  de  Pablo  VI,  Pastorale 
Munus,  con  las  nuevas  facultades  y privilegio  concedidos  a los  Obispos;  . 
y también  las  últimas  disposiciones  conciliares  del  Vaticano  II,  indicando 
en  cada  caso  el  sitio  en  que  esas  innovaciones  deben  insertarse,  para  po- 
ner al  día  el  actual  Derecho  canónico) . Como  han  observado  otros  críti- 
cos, con  ocasión  del  comienzo  de  esta  obra,  los  autores  han  escogido  una 
nueva  manera  de  comentar  el  Derecho  canónico,  equidistante  del  breve 
comentario  a cada  texto  (como  lo  hace  la  otra  obra  de  la  BAC,  que  to- 
davía resulta  insustituible),  y del  comentario  amplio  que  se  aleja  dema- 
siado  del  mismo  texto:  y por  ser  nueva,  y equidistante  de  los  extremos, 
creemos  que  esta  obra  ocupa  un  lugar  del  cual  no  será  desplazada. 

Ya  hemos  presentado  la  nueva  edición  de  las  obras  teológicas  de  R 
Tabarelli,  de  la  cual  nos  llega  un  nuevo  volumen.  De  SS.  Trinitatc^^,  co 
mentando  la  I Pars  Smnmae  Theologiae  de  S.  Tomás;  y entonces  indicába 
mos  la  oportunidad  de  esta  reedición,  cuando  estaba  por  abrirse  el  Conci 
lio  Vaticano  II  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  511-512).  El  volumen  qui 
ahora  presentamos  incluye  el  tratado  de  Deo  creante,  pues  abarca,  ademé 
de  las  cuestiones  XXVII-XLIII  (De  Trinitate)  las  siguientes  cuestiones 
que  se  refieren  a la  creación,  a la  elevación,  y al  pecado  original.  Para  li 
consulta,  además  del  índice  de  autores  citados,  y la  tabla  analítica  de  mate 
rias,  tiene  un  índice  selecto  de  temas  (pp.  349-451).  En  cuanto  al  estilo  teo 
lógico  del  autor,  resplandecen  dos  cualidades:  claridad  y tradicionalidad. 


S.  Alonso  Morán  - M.  Cabreros  de  Anta,  Comentarios  al  Código  d 
Derecho  Canónico,  III  (Cánones  1322-1998),  BAC,  Madrid,  1964,  XXX\ 
705  págs. 

R.  Tabarelli,  De  SS.  Trinitate:  In  I Partem  Summa  Theologia'l 
Pont.  Univ.  Lateranensis,  Roma,  1964,  358  págs. 
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IGLESIA 


Nos  llega,  en  su  traducción  francesa,  la  obra  titulada  Iglesia  y tra- 
dición 1,  obra  de  varios  autores  que,  en  su  edición  original,  había  sido  un 
homenaje  a J.  R.  Geiselmann.  Comentamos  a su  tiempo  la  obra  original 
(cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  401-402),  respecto  de  la  cual  la  tra- 
ducción que  comentamos  tiene  unas  pocas  variantes;  sólo  indica  breve- 
mente que  la  publicación  en  alemán  es  un  homenaje  a J.  R.  Geiselmann, 
y omite  el  prólogo  dedicatorio  de  los  directores  de  la  obra;  omite  tam- 
bién la  bibliografía  completa  de  Geiselmann,  compuesta  por  W.  Kasper, 
y los  trabajos  de  M.  Schmaus  y E.  H.  Fischer,  y el  índice  de  autores; 
otra  diferencia  es  el  cambio  de  orden  del  trabajo  de  K.  Rahner,  Virgini- 
tas  in  parta,  que  en  la  edición  alemana  aparece  en  cuarto  lugar,  y en 
la  francesa  solamente  al  final  como  un  apéndice  (la  edición  francesa  cam- 
bia así  un  poco  el  plan  original  de  la  obra,  que  distribuye  los  trabajos 
según  un  orden  cronológico,  cubriendo,  en  cierta  manera,  todo  el  campo 
de  las  investigaciones  de  Geiselmann).  El  aporte  principal  de  Geisel- 
mann - es  la  actualización  de  la  problemática  de  la  escuela  de  Tubinga 
del  s.  XIX  (Sailer,  Mohler,  Drey,  Kuhn)  sobre  la  relación  existente  en- 
tre los  contenidos  bíblicos  y los  de  la  tradición.  A la  teoría  de  las  dos 
fuentes,  según  la  cual  la  tradición  transmite  algunas  verdades  que  no 
se  encuentran  de  ninguna  manera  en  la  Escritura,  opone  Geiselmann  la 
opinión  de  que  sería  una  sentencia  prácticamente  común,  entre  los  San- 
tos Padres  ® y entre  los  teólogos  medievales  de  que  todo  está  en  la  Es- 

1 J.  Betz  et  H.  Fríes,  Église  et  Tradition,  Mappus,  Le  Puy-Lyon, 
1963,  318  págs. 

2 Para  una  bibliografía  completa  de  Geiselmann,  véase  el  original 
alemán  de  Iglesia  y Tradición,  pp.  367-371.  Aquí  señalamos  solamente  al- 
gunas: Die  Glaubenswissenschaft  der  katholischen  Tübinger  Schule,  TQSch., 
111  (1930),  49-117;  Die  Tradition,  en  Fragen  der  Theologie  heute,  Ein- 
siedeln,  1957,  pp.  69-108;  Das  Konzil  von  Trient  über  das  Verhaltnis  der 
Heiligen  Schrift  and  der  nieht  geschriebenen  Traditionen,  en  Die  Münd- 
liche  Überlieferung,  ed.  M.  Schmaus,  Münehen,  1957,  pp.  123-206;  Un 
malentendu  éclairci:  La  relation  “Ecriture-tradition”  dans  la  théologie 
catholique,  Istina,  5 (1958),  197-214;  Schrift-Tradition-Kirche,  ein  óku- 
menisches  Problem,  en  Begegnung  der  Christen,  Stuttgart,  1959,  pp.  131- 
159;  Die  Lebendige  Überlieferung  ais  Norm  des  christlichen  Glaubens, 
Freiburg,  1959. 

3 Véase  sobre  el  tema  la  monografía  de  D.  van  den  Ejmde,  Les  normes 
de  V enseignement  chrétien  dans  la  littérature  patristique  des  trois  premiers 
siécles,  Gembloux-Paris,  1933. 

* Son  importantes  en  este  tema  los  estudios  de  P.  de  Vooght,  Les  sour- 
ces  de  la  doctrine  chrétienne  d’aprés  les  théologiens  du  XIV e siécle  et  du 
debut  du  XVe,  Bruges-Paris,  1954;  L’évolution  du  rapport  Église-Écritures 
du  XIII  au  XV  siécles,  en  EphTL.,  38  (1962),  71  s. ; Wiclif  et  la  “Scrip- 
tura  sola”,  EphTL.,  39  (1963),  50  s. 
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critura,  dado  que  nada  habría  en  la  tradición  que  de  algún  modo  no  esté 
también  en  la  Escritura.  Y estudiando  la  sesión  IV  del  concilio  de  Tren- 
te, que  con  los  decretos  Sacrosanta  e Insuper  (D  783-786)  dio  pie  a una 
interpretación  que  llevó  a la  formulación  de  la  teoría  de  las  dos  fuen- 
tes, Geiselmann  afirma  que  el  Concilio  no  pretendió  cerrar  la  puerta  al 
modo  de  concebir  la  relación  entre  Escritura  y Tradición  que  había  sido! 
corriente  hasta  las  primeras  controversias  antiprotestantes  5.  Estas  opi- 1 
niones  de  Geiselmann  fueron  impugnadas  por  H.  Lennerz  en  varios  ar-| 
tículos  ®.  J.  Beumcr  en  cambio,  defiende  una  teoría  intermedia  según  la  i 
cual  las  verdades  fundamentales  y centrales  estarían  en  la  Escritura,  yj 
la  tradición  no  haría  más  que  explicar  la  Escritura  en  la  mayoría  de  loaj 
casos.  Pero,  en  algunos  casos,  la  tradición  transmitiría  verdades  que  nol 
£3  encuentran  en  la  Escritura,  aunque  se  trataría  de  verdades  poco  nu-j 
m.erosas  y secundarias  Tal  es  la  personalidad  de  Geiselmann,  alrede-1 
dor  de  la  cual  este  gimpo  de  autores  han  querido  elaborar  los  des  temas» 
fundam.entales,  indicados  en  el  título;  Iglesia  y tradición.  ^ 

P.  Glcrieux,  bajo  el  título  de  Naturaleza  y Misión  de  la  Iglesia^,  nos  j 
ofrece,  como  dice  el  subtítulo,  una  guía  para  el  estudio  de  la  Iglesia. 
jor  diríamos,  para  su  conocimiento  por  parte  de  los  laicos  que  cada  día 
so  sienten  más  concientes  de  su  íntima  i-.lación  — por  tanto  tiempo  algo 
inconciente,  y poco  refleja — con  la  Iglesia;  y para  su  actualización,  por 
paide  de  todos  aquellos  sacerdotes,  que  la  estudiaron  en  otro  ambiente,  y' 
seminaristas,  que  hoy  comienzan  a estudiarla.  El  autor  agrupa  la  mate- 
ria en  tr-es  partes:  la  Iglesia  en  su  naturaleza  y en  su  misterio;  la  Iglesia 


* Además  de  los  estudios  de  Geiselmann,  véase  E.  Ortigues,  Een-iture 
et  Traditions  apostoliques  au  Concile  de  Trente,  Rech.  Se.  Reí.,  36  (1949), 
271-?99.  Puede  verse  una  bibliografía  más  completa  en  J.  Beumer,  Die 
miindliche  Uberlieferung  ais  Glaubensquelle  en  Handbuch  der  Dogmen- 
geschichle,  (Schmaus-Grillmeier) , Froiburg,  1962,  p.  74. 

® H.  Lennerz,  Scriptura  Sola?,  Greg.,  40  (1959),  38-53;  Sive  Scripto 
traditiones,  Greg.,  40  (1959),  624-635;  Scriptura  et  traditio  m decreto  '. 
Srssionis  Concilii  Tridcntini,  Greg.,  42  (1961),  517-522. 

^ J.  Beumer,  Das  katholische  Traditionsprinzip  in  seiner  heutk  nru 
erkavnten  Problematik,  Sch.,  36  (1961),  217-240;  Das  katholische  Schrift- 
prinzip  in  der  theologisch.cn  Literatur  des  Scholastik  bis  znr  Reformation, 
Sch.,  16  (1941),  24-52;  Die  Frage  nach  Schrift  und  Tradition  bei  Robcrt 
Bellarmin,  Sch.,  34  (1959),  1-22;  Katholisches  und  protestantisches  Schrift- 
prinzip  im  Uricil  des  Tricnter  Konrils,  Sch.,  34  (1959),  249-258;  Der 
Regriff  der  “traditiones"  anf  dem  Trienter  Konzil  im  Lichte  der  mittclalt- 
lichen  Kanonistik,  Sch.,  35  (1960),  342-362. 

® Para  una  visión  panorámica  de  la  controversia  véase  R.  Ferrara, 
En  torno  a la  noción  de  Tradición.  Ensayo  .ñstemático.  Teología,  1 (1963), 
225-251 ; C.  Pozo,  Ln  actual  controversia  sobre  las  relaciones  entre  Escri- 
tura y tradición,  Orbis  Catholicus,  7 (1964),  21-32 \ Y,  M.  Congar,  La 
tradition  et  les  traditions.  Essai  historique,  Paris,  1960. 

P.  Gloih'ux,  Nature  rt  .Ifíssíow  de  Vñglisr,  Dcsclóe,  Tournai,  1967, 
272  págs. 
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en  su  misión;  y la  Iglesia  en  sus  relaciones  (frente  a las  sociedades  re- 
ligiosas, cristicnas  y no  cristianas;  frente  a la  sociedad  civil;  y frente 

a la  cultura  y el  progreso).  Y en  cada  una  de  esas  partes,  nos  ofrece  una 

visión  sintética  de  la  respectiva  problemática,  con  algunas  notas  de  lectu- 
ra y de  trabajo,  que  introducen  en  la  bibliografía  básica.  El  mismo  autor, 
en  el  prefacio,  caracteriza  su  obra  (y  con  razón)  por  estos  objetivos 
prácticos:  seriedad,  que  cuadra  al  tema  de  la  Iglesia;  tecnicismo,  paro 
con  moderación;  claridad,  cuanto  es  posible  en  un  tama  a veces  difícil;  y 

apertura  a los  problemas  concretos,  ya  que  la  Iglesia  no  es  una  abstrac- 

ción fuera  del  espacio  y del  tiempo. 

Jlás  de  una  vez  hemos  comentado  elogiosamente  las  obras  de  O.  Sem- 
melroth,  teólogo  original,  que  ha  sabido  abrir  un  camino  a la  espirituali- 
dad teológica  en  dos  grandes  temas,  el  de  la  Iglesia  y el  de  los  sacran-m- 
tos:  la  obra  que  ahora  presentamos  en  su  traducción  castellana.  La  Iglesia 
como  sacramento  original  ^°,  es  una  visión  conjunta  de  ambos  temas.  La 
definición  tridentina,  al  definir  los  sacramentos  y su  número,  no  nos  cie- 
rra el  paso  hacia  su  fuente  — la  Iglesia,  prolongación  de  la  presencia  de 
Cristo  en  la  historia — sino  que  más  bien  nos  la  abre,  pues  cada  sacra- 
mento se  convierte  — por  razón  de  su  analogía  con  la  fuente — en  un  pv.n- 
to  dé  vista  qqe  nos  permite  llegar  a la  intimidad  de  la  Iglesia.  La  pri- 
mera parte,  expone  los  fundamentos  de  esta  doctrina  — tradicional  en 
la  Iglesia  primitiva — ; y la  segunda  parte,  su  desarrollo.  Quien  está  ha- 
bituado al  uso  unívoco  de  los  términos  teológicos  y lo  cree  más  exacto, 
leerá  con  gran  fruto  este  libro,  todo  él  basado  en  el  uso  análogo  de  los 
mismos  términos,  porque  se  dará  cuenta  que  es  más  rico  este  uso  que  el 
otro.  El  estilo  teológico  del  autor  — que  llamaríamos  kerigmático,  si  este 
término  fuera  aceptable  en  todos  los  ambientes — , más  pastoral  o espiri- 
tual que  especulativo,  no  nos  debe  hacer  olvidar  que  esta  obra  es  la  pri- 
mera en  tratar  de  una  manera  sistemática  la  naturaleza  sacramental  de 
la  Iglesia;  y por  eso  cekbramos  su  aparición  en  castellano,  pues  nuestro 
ambiente  hispanoamericano  necesita  de  este  tipo  de  obras  teológicas  fun- 
damentales sobre  temas  tan  actuales  como  el  de  la  Iglesia;  a la  vez  que 
su  estilo  — como  dijimos,  m.ás  pastoral  y espiritual — hace  más  asequible 
esta  profunda  teología  para  el  nivel  medio  que  predomina  en  nuestro 
ambiente. 

La  colección  Unam  Sanctam,  nos  ofrece,  con  un  prefacio  de  Y.  M.-J 
Congar,  la  traducción  francesa  de  la  obia  de  K.  Dslahaye,  Ecelesia  Zla- 
ter  en  los  Padres  de  los  tres  pHmeros  siglos,  que  como  lo  indica  el  sub- 
título es  una  colaboración  a la  renovación  de  la  Pastoral  de  hoy  La 

obra  entra  a formar  parte  de  la  corriente  de  renovación  pastoral-  que 

i P.  O.  Semmelroth,  La  Iglesia  como  sacramento  original,  Dinor,  San 
^Sebastián,  1963,  300  págs. 

I Delahaye,  Ecelesia  Mater  chez  les  Peres  des  trois  premiers  sié- 

\cles,  Du  Cerf,  París,  1964,  277  págs. 
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toma  como  punto  de  partida  la  esencia  misma  de  la  Iglesia,  mediadora  de  p 
la  salvación,  corriente  pastoral  a la  que  más  de  una  vez  hemos  hecho 
referencia  en  nuestra  revista,  al  comentar  obras  relacionadas,  por  ejem-  |^ 
pío,  con  J.  A.  Jungmann  y F.  X.  Arnold  (cfr.  Ciencia  y Fe,  13  [1957],  ' 
pp.  214-216,  224-229;  14  [1958],  pp.  116-121,  580-582;  15  [1959],  pp.  143-  p 
144;  16  [1960],  pp.  191-192;  18  [1961],  pp.  156-158;  19  [1963],  pp.  200- 
201).  K.  Delahaye  desea  hacer  progresar  esta  orientación,  y a la  vez  po-  r 
ner  a plena  luz  su  tradicionalidad;  y su  obra  llena  así  un  vacío  en  los  |a 
estudios  histórico-pastorales,  abundantes  respecto  de  la  época  moderna  y 
la  Edad  Media,  pero  casi  inexistentes  sobre  la  antigüedad  cristiana  (p.  j;‘ 
34).  El  autor  circunscribe  su  estudio  a los  tres  primeros  siglos,  época  j» 
que  ya  había  estudiado  Móohler  en  su  obra,  Die  Einheit  in  der  Kirche 
oder  das  Prinzip  des  Katholizismus  (reeditada  y comentada  recientemen- 
te por  Geiselmann,  Hegner,  Koln,  1956)  ; y en  él  estudia  el  tema  de  la  'i 
maternidad  de  la  Iglesia.  Se  trata  de  la  actividad  por  la  cual  la  Iglesia 
hace  cristianos,  y que  consiste  principalmente  en  la  proposición  de  la  pa-  • 
labra,  en  la  celebración  de  los  sacramentos,  y en  una  conducta  espiritual 
de  tendencia  al  bien  y a la  perfección.  Para  los  Padres,  es  la  misma  " 
Iglesia  el  sujeto  de  esos  actos.  Aunque  estructurada  jerárquicamente  por 
institución  divina,  es  un  cuerpo  viviente  cuyos  miembros  ejercen,  cada 
uno  a su  manera,  los  actos  por  los  cuales  el  cuerpo  se  forma  y crece.  La 
unión  de  la  paternidad  instrumental  del  ministerio  jerárquico  m persona 
Christi,  y de  la  maternidad  cooperativa  del  pueblo,  permite  el  devenir,  la 
maduración,  y la  realización  de  la  salvación  otorgada  por  Dios  a los 
hombres  en  Cristo.  El  trabajo  consta  de  dos  partes:  1.  Ecclesia  Mater, 
como  intuición  de  la  patrística  primitiva;  2.  La  Iglesia,  mediadora  de 
la  salvación  en  la  imagen  de  la  Madre.  Una  valiosa  bibliografía  y un 
índice  de  referencias  completan  la  obra. 

J.-M.  R.  Tillard,  en  La  Eucaristía,  Pascua  de  la  Iglesia  retoma 
unos  estudios  anteriormente  publicados  en  la  Nouvelle  Revue  Théologique, 
para  poner  a plena  luz  cómo  la  Tradición  ha  comprendido  la  revelación  exis- 
tente entre  la  Eucaristía  y la  Iglesia,  que  se  sintetiza  en  la  frase  tradi- 
cional “la  Eucaristía  hace  a la  Iglesia”,  en  cuanto  que  los  diversos  efec- 
tos del  Cuerpo  sacramental  de  Cristo  convergen  en  la  construcción  de 
su  Cuerpo  místico.  Libro  muy  bien  documentado  en  las  fuentes  positivas, 
no  se  limita  a ficharlas,  sino  que  inserta  los  documentos  de  la  antigüe- 
dad cristiana  en  su  clima  teológico,  y hace  que  adquieran  vida  a nues- 
tros ojos,  esa  vida  que  tuvieron  en  las  comunidades  cristianas  primitivas 
(p.  7).  En  beneficio  de  su  fácil  lectura,  el  autor  ha  evitado  acumular  | 
documentos  (de  los  antiguos,  se  ha  limitado  a citar  los  que  pueden  ser 
consultados  en  ediciones  francesas;  y de  los  documentos  medievales,  se  ha 

J.  M.  R.  Tillard,  L’Eucharistie  Páque  de  VÉglise,  Du  Cerf,  París,  i 
1964,  267  págs.  i 
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limitado  a S.  Tomás)  ; y promete  un  estudio  ulterior  (muy  dentro  del 
sspiritu  de  la  colección  Unam  Sanctam,  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961], 
p.  404)  para  ver  cómo  ese  depósito  tradicional  se  ha  conservado  y es  vi- 
vido hoy  en  día  en  las  iglesias  reformadas,  y se  presta  al  diálogo  ecu- 
ménico (p.  8).  Como  ejemplo  del  estilo,  teológico  y literario,  del  autor, 
créanse  las  páginas  que  dedica  al  dinamismo  salvifico  del  Señor,  en  sus 
Idos  etapas:  descenso  de  Cristo  en  la  muerte,  y vuelta  hacia  el  Padre  en 
5U  glorificación  como  Señor  (pp.  26-34).  El  contexto  de  la  obra  (ex- 
puesto en  el  primer  capítulo) , es  el  de  la  comunión  de  vida  en  el  Señor, 
jue  por  una  parte  nos  arranca  cada  vez  más  del  pecado,  y por  la  otra  ín- 
:ensifica  la  esperanza  del  último  día,  el  de  la  Parusía.  La  reflexión  teo- 
ógica  de  toda  la  obra  se  funda  en  el  hecho  del  cuerpo  eucarístico  del  Se- 
ior  Jesús  (objeto  del  segundo  capítulo)  que  por  el  acontecimiento  de  la 
resurrección  — inseparable  del  de  la  muerte — es  el  lugar  privilegiado 
le  la  comunión  de  vida  definitiva  entre  el  Padre  y los  hombres.  Y toda 
a obra  se  resume  en  la  imagen  de  la  Iglesia  en  marcha,  en  estado  de  Pas- 
ma, que  asume  los  valores  humanos,  para  purificarlos,  en  espera  de  la 
jran  epifanía  del  último  día,  el  de  la  Parusía  (primer  tiempo  de  salva- 
:ión,  objeto  del  capítulo  cuarto)  ; y cuya  tensión  escatológica  se  intensi- 
üca  y se  robustece,  hacia  la  comunión  definitiva  con  los  bienes  del  Padre, 
m el  día  del  Hijo  del  Hombre  (segundo  tiempo  de  salvación  de  la  Iglesia, 
ibjeto  del  capítulo  quinto).  Y la  conclusión  es  que,  en  cada  Eucaristía, 
‘la  Iglesia  franquea  una  etapa  de  Pascua:  se  arranca  poco  a poco  de  la 
jsclavitud  del  pecado,  y pasa  cada  vez  más  a los  bienes  de  la  Promesa. 
La  Eucaristía  asegura  pues  el  nacimiento  de  la  Iglesia,  más  cualitativa 
¡ue  cuantitivamente,  más  dinámica  que  estáticamente.  Hace  que  cada 
^ez  más  se  transparente,  en  la  Iglesia  terrenal,  la  Iglesia  de  la  gloria. 
Y esto,  de  generación  en  generación,  desde  la  primera  comunión  hasta 
;1  viático  de  cada  uno  de  sus  miembros:  la  nueva  vida,  depositada  en  ca- 
la uno  por  el  bautismo  como  un  germen,  se  desarrolla  hasta  la  plena 
Inadurez  por  la  eucaristía;  hasta  que,  pasado  el  largo  invierno  de  la 
¡nuerte  corporal,  florezca  maravillosamente,  en  unión  con  los  demás  miem- 
bros, la  mañana  radiante  de  la  Parusía  del  Hijo  del  Hombre”  (pp.  241- 
'¡42).  Dos  índices,  el  uno  de  los  principales  términos  técnicos  (pp.  243- 
|¡51),  y el  otro  de  las  principales  nociones  teológicas  (pp.  252-258),  no 
Lólo  facilitan  la  consulta  de  la  obra  (porque  son,  a la  vez,  índices  temá- 
j-icos  de  la  obra),  sino  también  su  lectura  por  parte  de  un  lector  no  ini- 
ciado (en  el  texto,  se  indican  con  asterisco  todas  las  palabras  cuyo  sen- 
',.ido  exacto  puede  ser  buscado  en  estos  índices). 

[ A.  Santos  Hernández,  bajo  el  mismo  título  de  Iglesias  de  Oriente,  nos 
oresenta  hoy  el  segundo  volumen,  un  Repertorio  bibliográfico  que  com- 

í 

\ A.  Santos  Hernández,  Iglesias  en  Oriente,  II,  Repertorio  Biblio- 
yráfico.  Sal  Terrae,  Santander,  1963,  742  págs. 
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plementa,  desde  el  punto  de  vista  del  trabajo  científico  y como  instrumen- 
to de  trabajo,  al  primer  volumen  ya  comentado  por  nosotros  (cfr.  Cien- 
cia y Fe,  15  [1959],  pp.  534-535).  El  autor  no  pretende  ser  exhaustivo, 
pero  sí  serio  en  su  trábajo:  ha  leído  en  persona  el  80%  de  las  obras  re- 
señadas; y las  otras,  las  ha  reseñado  en  base  al  trabajo  serio  de  otros 
críticos.  El  repertorio  está  dividido  en  tres  secciones  (Iglesias  ortodoxas. 
Iglesias  orientales  católicas,  Ecumenismo),  cada  una  de  las  cuales  tiene  su 
comentario  introductorio  e histórico,  que  ayudará  a comprender  ni:jor  las 
obras  reseñadas;  y cada  obra  tiene  su  especial  reseña.  En  la  sección  de- 
dicada a las  Iglesias  ortodoxas,  el  autor  sigue  un  orden  doctrinal;  y,  den- 
tro de  él,  un  orden  geográfico  nacional.  En  la  sección  dedicada  a las  Igle- 
sias orientales  católicas,  el  orden  es  ritual.  En  cuanto  a la  sección  dedi- 
cada al  Ecumenismo,  no  nos  debe  extrañar  su  presencia:  si  bien  el  Mo- 
vimiento ecuménico  rebasa  el  tema  de  las  Iglesias  de  Oriente,  en  cuanto 
que  su  origen  es  protestante,  en  la  actualidad  forman  parte  de  él  la  ma- 
yoría de  las  Iglesias  ortodoxas,  y rejresenta  también  hoy  un  anhelo  sin- 
cero de  unidad  y de  unión  entre  Católicos  y Ortodoxos.  Una  mirada  al 
índice  general,  facilitará  la  consulta  de  este  repertorio,  así  como  sus  ín- 
áiccs  alfabéticos  de  autores  y anórmios,  y de  revistas  especializadas. 
Una  obra  así,  será  vínculo  de  unió  ',  porque  facilitará  no  sólo  el  estudio 
científico  de  los  temas  orientales,  sino  también  el  mutuo  conocimiento 
de  Ir,  pastoral  y de  la  espiritualidad  de  Oriente  en  Occidente:  y si  las 
buenas  relaciones  científicas  entre  los  católicos  y protestantes  del  Occi- 
dente cristiano,  han  tenido  tan  buenas  consecuencias  ecuménicas  (el  mu- 
tuo aprecio  doctrinal  es  buena  base  para  las  buenas  relaciones  humanas 
como  lo  ha  demostrado  el  Concilio  Vaticano  II:  cfr.  Konzil  und  Eran 
gelium,  según  el  comentario  que  hacemos  en  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp 
92-93),  lo  mismo  podemos  esperar  en  Oriente.  A ello  puede  ayudar  el  es 
tilo  expositivo  que  el  autor  emplea  en  las  reseñas,  donde  no  hay  nunci 
una  crítica,  sino  mera  exposición  del  contenido  de  las  obras  reseñadas 
aunque,  por  otra  parte,  este  podría  ser  su  defecto,  pues,  al  faltar  el  jui 
ció  personal,  resulta  un  instrumento  de  trabajo  poco  personal  (cfr.  Iré 
nikon,  34,  [1961],  pp.  127-128,  a propósito  dtl  volumen  anterior  de  eit4 
misma  obra) . 

La  obra  de  Maisie  Ward,  Figuras  del  primitivo  cristianismo  '*,  no 
llega,  apenas  cuatro  años  después  de  su  original  inglés,  en  su  traduc 
ción  alemana.  La  autora,  de  conocida  ascendencia  inglesa  — su  abad 
pcrtmeció  al  Movimiento  de  Oxford — , y'de  evidente  inspiración  newma 
na  — véase,  en  el  índice  de  nombres,  la  frecuencia  con  que  cita  a New’ 
mar,  a quien  Przywara  llama  el  Kv'chcnvater  der  Xeiizcit,  y cuya  obr 
The  Church  of  the  Father  revive  en  ceta  que  comentamos — , nos  hac 

M.  Ward,  Gestalicn  christlichcr  Friihzeit,  Pustet,  München,  196Í 
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partícipes  de  sus  m uitacioncs  sobre  los  cinco  siglos  d i Imperio  romano 
en  los  cuales  el  Mediterráneo  vio  la  desintegración  de  una  sociedad,  la 
holínica,  y el  nacimiento  d-  otra,  la  Iglesia,  por  obra  de  los  Padres.  Ad- 
: miradora  de  C.  Da’,vson,  aplica,  al  pueblo  de  Dios  que  es  la  Iglesia,  lo 
I que  el  historiador  inglés  dijo  a su  pueblo:  “un  pueblo  que  no  conoce  su 
^ pasado,  es  como  un  hombi-e  que  ha  perdido  la  memoria”  (p.  11).  Como 
^ h.cwma",  sabe  que  Dios  obra  paso  a paso  sus  grandes  decisiones;  y traía 
de  seguirlas  una  a una,  en  la  época  de  los  Mártires,  de  los  Apolcgi.sfas, 
de  Ireneo  d primer  teólogo,  de  Antonio  en  el  tiempo  de  lo.s  solitarios,  do 
Atnnasio...  para  terminar  su  i'ecorrido  en  los  contemporáneos  de  la  • a- 
1 ja  imperial,  Justmiano  y Tecdora.  Biografías,  si:  una  veidadsra  gah— 
r'a  do  figuras  históricas.  Pero  también  algo  más:  una  vivencia  muv  m.a- 
dura  (y  por  eso  antes  caIificam.os  e.sía  obra  como  tncih'tacior.cs)  de  la 
t ayector-.a  de  la  rsveladcn  en  la  Iglesia,  basada  en  una  antropolocía 
cristiana  que  sabe  ác  lo  .niblime  de  la  gracia  y la  santidad,  sin  olvidar  ti 
realismo  de  la  d-bilidr.d  y el  pecado.  Recurre  la  autora  a lo j Padrt.--,  no 
en  busca  do  una  edificación  barata,  sino  porque  sabe  que  loe-  santos  sc:i 
les  grandes  constructores,  los  luchadores  de  primera  línea.  Scjicilloz  de' 
eatilc,  T'  alismo,  sobriedad  — tan  típicos  del  temperamento  inglés---,  al 
servicio  de  nuestros  Padres  en  la  fe  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  fl93?],  p. 
2Z0;  véase,  en  diversas  entregas  de  Vie  Spirituelle  y su  Su-r.lemcni 
orientaciones  bibliográficas  para  la  lectura  de  los  Padres.  alreJodor  dJ 
los  cuales  se  ha  clesirejtado  en  nuestro  tiempo  un  espc.cial  aprecio,  que 
justifica  la  traducción  al  alemán  de  la  obra  que  ccnrer;tamo.s) . A veeo 
no  se  ciñe  a un  personaje,  sino  que  sigue  la  gestacicr.  de  una  institución: 
por  ejemplo,  el  celibato  sacerdotal,  que  para  n.-setres  vs  un  hetho  adqui- 
rido,  revive  como  problema  (pp.  299-312).  En  el  prclogo  de  la  eciciém 
original,  la  autora  decía  que  su  escrito  no  diría  nada  a ios  especialistas; 
pero  si  recordamos  qv.e  la  historia  se  hace  alternando  la  com’ iia.'V'án  .d 
nuevos  datos  con  los  intentes  de  su  síntesis  y asimilación,  poclcmcs  W.'r 
que  la  obra  que  comentamos  no  anortará,  a los  especialistas,  nuevos  da- 
tos, pero  sí  una  síntesis  nueva. 

G.  de  Lagards  nos  ofrece  el  volumen  V de  su  obra  El  nacimiento  del 
cspíritxt  luíco  en  el  ocaso  de  la  Edad  ]\Iediet,  dedicado  a Cv.ilc ' d.-  ^ 
ñama,  critica  de  las  estructuras  eclesiales Ya  hemos  preséntalo  l's  vc- 
lúmenes  anteriores,  subrayando  la  seria  documentación,  y el  estilo  ágil 
que  convida  y a la  ves  facilita  el  diálogo  con  otros  investigadoras  (cfr. 
Gencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  462-463).  La  lectura,  de  la  tabla  analítica  de 

los  capítulos,  por  su  claridad,  permite  apreciar  el  plan  del  auir:  los 

ocho  cr-f^-  prir::r:3,  exponen  la  eck-siología  de  Ockham,  y los  tres 

Ultimos  la  vi-.aon.  Para  llegar  a determinar  la  definición  que  el  autor 

de  Vesprit  Mque  au  déclin  du  moyen 
Louvain,  structures  ecciésiales,  Nauwelaerts, 
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«studiado  hace  de  la  Iglesia,  un  primer  capítulo  expone  la  definición  co- 
rriente en  la  época,  al  comienzo  del  siglo  xiv;  para  luego,  en  el  capítulo 
segundo,  tratar  de  extraer,  de  las  obras  de  Ockham,  una  definición  que 
él  nunca  dio  de  propósito,  aunque  sin  duda  tuvo  siempre  in  mente  y es 
la  clave  de  sus  concepciones  eclesiológicas  y políticas.  Según  esta  con- 
cepción, la  Iglesia  es  una  sociedad  de  hombres  que,  viviendo  la  misma  fe, 
se  dan  a sí  mismos  las  instituciones  que,  en  el  plano  religioso  y político, 
más  les  satisfacen.  Y por  eso,  en  los  capítulos  siguientes,  el  autor  estu- 
dia por  separado  estas  instituciones:  el  concilio  general  (los  conciliaris- 
tas  se  aprovecharán  de  su  crítica  de  las  pretenciones  del  poder  pontificio, 
o de  los  otros  principios  de  la  jerarquía  eclesiástica,  pero  no  cuentan  con 
Ockham  para  la  construcción  de  la  teoría  conciliar,  o de  la  soberanía  po- 
pular en  la  Iglesia) ; la  primacía  de  la  sede  romana  (sin  rechazarla,  Ock- 
ham la  quiere  más  discreta,  más  descentralizada,  y aun  piensa  que,  en 
ciertos  momentos,  puede  tener  que  desaparecer) ; el  magisterio  doctrinal 
(aquí  es  donde,  junto  con  su  concepción  del  primado  romano,  se  halla  el 
nudo  de  su  eclesiología ; y donde  más  influyen  los  principios  filosóficos 
de  su  concepción  de  lo  social)  ; el  poder  pontificio.  Aquí  se  inserta  el  es- 
tudio de  la  distinción  de  lo  espiritual  y lo  temporal,  así  como  el  de  la  or- 
ganización de  poderes  en  la  cristianidad,  donde  el  autor  vuelve  a llamar 
la  atención  sobre  la  concepción  de  la  Iglesia  como  ía  comunidad  de  los 
fieles  espiritual  y civilmente  organizados,  para  la  salvaguarda  del  bien  | 
común  temporal  y la  defensa  de  la  fe  cristiana:  y donde,  por  tanto,  no, 
hay  una  Iglesia  y un  Estado,  sino  dos  caras  de  una  única  realidad,  que 
es  esa  única  e integral  comunidad  de  fieles,  en  la  que  se  ejerce  un  doble 
poder,  el  espiritual  y el  secular,  del  cual  tanto  clérigos  como  fieles  deben 
participar  por  diversos  títulos,  controlándose  y supliéndose  los  unos  a 
los  otros,  según  las  ocurrencias  históricas  (p.  264).  A partir  de  este  re- 
sultado de  la  investigación,  el  autor  hace  — en  las  conclusiones — el  jui- 
cio de  esta  concepción,  comenzando  por  explicitar  sus  líneas  de  fuerza 
señalando  sus  íntimas  relaciones  con  la  política  y la  filosofía  de  Ockham 
y terminando  por  dar  cuenta  de  su  fortuna,  que  se  resuelve  en  la  para 
doja  de  que  Ockham,  habiendo  despertado  el  espíritu  del  mundo  moderno 
será  considerado  por  éste  (después  del  éxito  logrado  por  la  reforma  lu 
terana)  como  el  testigo  más  extremado  del  oscurantismo  medieval  (p.  337)  ■ 
Diversos  autores  colaboran  bajo  el  título  de  El  muro  entre  la  Iglesu'  m 
y el  Estado y elabox-an  un  conjunto  que,  a primera  vista  y por  la  abun  ■ 
dancia  de  referencias  a las  leyes  y a las  coi'tes  de  justicia,  parece  esta  J 
destinado  a un  abogado  norteamericano.  Sin  embargo,  la  obra  resulta  tam  4 
bien  interesante  para  el  teólogo,  pues  esta  colección  de  trabajos  contem 
pía,  desde  el  punto  de  vista  católico  y laicista,  los  problemas  práctico  | 

The  Wall  betiveen  Church  and  State,  edit.  D.  H.  Oaks,  Univ.  o i| 
Chicago  Press,  Chicago,  1963,  179  págs.  j 
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que  la  libertad  de  conciencia  plantea  en  una  sociedad  pluralista  moder- 
na. El  tema  central  es  el  lugar  de  la  religión  en  las  escuelas  del  Estado; 
y la  cuestión  práctica  es  saber  si  el  Estado  puede  o debe  ayudar  a los 
colegios  católicos.  Sin  embargo,  los  principios  que  aquí  se  aplican,  son 
los  que  pueden  aplicarse  en  todos  los  problemas  que  causa  la  diversidad 
de  religión,  dentro  de  una  comunidad  humana.  Al  respecto,  véase  el  bre- 
ve pero  interesante  boletín  bibliográfico  que,  bajo  el  título  genérico  de 
Iglesia  y Estado,  J.  M.  Setién  publica  en  Orb.  Cat.,  7 (1964),  pp.274-281. 

H.  J.  Muller,  bajo  el  título  de  Religión  y libertad  en  el  mundo  mo- 
derno 1',  se  pregunta  si  la  religión  cristiana,  como  está  representada  en 
las  iglesias  organizadas,  ha  sido  una  ayuda  o un  obstáculo  en  la  lucha 
del  hombre  por  la  libertad  personal.  Tema  importante,  pues  ha  sido  la 

Iglesia  más  de  una  vez  acusada  de  un  totalitarismo  sui  generis...  Pero, 
lamentablemente,  la  obra  que  comentamos  es  desilusionante;  por  el  esti- 
lo y el  tono,  es  una  obra  de  periodismo  barato.  No  sólo  falta  precisión  en 
el  uso  de  los  términos,  sino  que  abundan  los  obiter  dicta  carentes  de  prue- 
ba. Puede  ser  verdad  que  G.  Eliot  sea  más  liberal  que  Newman,  o que 
los  diez  mandamientos  no  tienen  nada  que  ver  con  la  democracia...  pe- 
ro, tales  declaraciones  no  son  evidentes  por  sí  mismas  y,  por  tanto,  no 
basta  decirlas.  Y dichos  tendenciosos  como  éstos  — que  sólo  pueden  cau- 
sar su  efecto  a un  nivel  muy  bajo  de  lectores — abundan  en  esta  obra  que 
comentamos,  y hacen  molesta  su  lectura. 

Bajo  el  título  de  Clericalismo,  hoy^^,  se  publican  las  ponencias  de 

las  sesiones  de  la  Academia  Católica  de  Baviera,  del  25  y 26  de  mayo  de 

1963.  Y la  razón  del  título  es  que  no  se  trató,  en  esas  sesiones,  solamen- 

te del  clericalismo  como  problema  para  los  que  están  fuera  de  la  Iglesia 
(y  se  llaman  a sí  mismos  laicistas),  sino  como  problema  de  Iglesia:  por- 
que hoy  en  día,  se  ha  hecho  problema  la  parte  que  le  toca,  al  laico  y al 
clérigo,  como  miembros  de  una  Iglesia  que  está  en  el  mundo  (o  sea,  cuál 
es  la  función  espiritual,  y cuál  es  la  mundanal;  y qué  relaciones  median 
entre  ambas).  Clérigos  y laicos,  están  al  servicio  de  la  Iglesia;  y ambos 
se  preguntan  (el  uno  por  el  otro,  y cada  uno  por  sí  mismo),  en  qué  con- 
diciones, y bajo  qué  presupuestos,  han  de  colaborar.  La  primera  respues- 
ta la  da  F.  X.  Arnold,  con  la  ponencia  sobre  La  esencia  y la  función  esen- 
cial del  sacerdocio  eclesiástico,  que  vendría  a señalar  el  origen  teológico- 
pastoral  del  clericalismo  — y del  laicismo  que  se  le  enfrenta — . Y lo  se- 
ñala en  el  momento  histórico  en  el  cual  el  sacerdocio  de  orden  se  aisla 
del  sacerdocio  de  todo  bautizado  (p.  18),  y se  reduce  la  Iglesia  a una  je- 
rarquía de  jurisdicción,  que  se  ejerce  sobre  un  elemento,  el  laicado,  que 
se  considera  extraño  al  sacerdocio;  lo  que  provoca  una  reacción  — tan 

H.  J.  Muller,  Religión  and  Freedom  in  the  Modern  World,  Univ. 
of  Chicago  Press,  Chicago,  1963,  VII-229  págs. 
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exagerada  como  la  acción  jurídica  que  sobre  él  se  ejerce — que  constitu- 
ye el  laicismo,  opuesto  al  clericalismo.  Por  ambas  partes,  late  aquí  una 
cripto-herejía;  el  olvido  de  la  función  y de  la  esencia  de  la  mediación  que 
se  manifiesta  en  Cristo  y que  la  Iglesia  debe  continuar  a lo  largo  de  la 
historia:  quien  media  entre  dos,  no  debe  aislarse  de  aquellos  entre  quie- 
nes media,  ni  debe  olvidar  su  razón  de  ser  instrumental.  Si  Jesucristo  se 
ha  contentado  con  ser  Mediador  entre  el  Padre  y los  hombres  — e Instru- 
mento de  salvación — , con  mayor  razón  debe  contentarse  con  ello  el  sa- 
cerdocio de  orden;  y si  el  Señor  ha  aceptado  los  límites  que,  como  a Me- 
diador, se  le  imponían  por  ambas  partes,  lo  mismo  debe  hacer  la  Iglesia 
y su  sacerdocio,  no  interponiendo  un  poder  jurídico  en  el  diálogo  directo 
de  Dios  con  el  hombre  (o  sea,  respetando  la  libertad  de  la  persona  hu- 
mana y la  de  la  gracia  de  Dios,  que  pueden  encontrarse  al  margen  — aun- 
que no  en  contra — de  una  estricta  jurisdicción,  pp.  26-27).  La  palabra 
de  orden  para  el  sacerdocio  debe  ser  servicio  {diakonía),  no  dominio;  sa- 
cerdocio ministerial,  no  imperio:  ya  lo  decía  S.  Pedro  a los  presbíteros, 
que  no  ejercieran  su  ministerio  “tanquam  dominantes...”  en  sus  propias 
iglesias  (I  Petr.  V,  3)  ; porque  entonces,  como  decía  S.  Pablo  a los  pa- 
dres — y los  presbíteros  lo  son  en  el  espíritu — provocarían  la  iracundia 
de  sus  hijos  (Efes.,  VI,  4;  Col.,  III,  21);  y ciertamente,  cierta  mutua 
iracundia  se  halla  en  el  origen  histórico  del  clericalismo  y del  laicismo.  Ar- 
nold  basa,  esta  interpretación  teológica  del  clericalismo,  en  una  concep- 
ción de  su  escuela  pastoral,  expuesta  en  dos  de  sus  obras  que  se  han 
hecho  clásicas  en  el  tema:  la  que  trata  del  principio  humano-divino  de 
la  pastoral  (cfr.  Das  Konzil  von  Chalkedon,  hrsg.  von  A.  Grillmeiei 
und  H.  Bacht,  III,  287-340) ; y la  que  trata  de  deducir  la  pastoral  de! 
centro  de  la  historia  de  salvación  (la  Encarnación,  en  Seelsorge  aus  dei 
Mitte  der  Heilsgeschichte,  Freiburg,  1956,  pp.  1-63;  cfr.  Ciencia  y Fe 
13  [1957],  pp.  214-216).  La  acción  de  la  Iglesia,  es  continuación  de  U 
acción  de  Cristo;  y ésta,  se  deduce  de  su  ser  esencial,  que  es  el  sei 
Mediador.  Y como  al  Mediador  no  se  lo  puede  reducir  a su  ser  divino 
tampoco  se  puede  reducir  la  acción  de  la  Iglesia  al  ámbito  de  lo  reli 
gioso.  Pero  el  sacerdote  de  orden  no  debe  dejarse  tentar  por  lo  perifé 
rico,  sino  que  debe  concentrar  su  acción  en  lo  central:  ser  servidor  d. 
la  Palabra,  al  servicio  de  la  Fe,  y ser  servidor  del  Altar;  y ambo 
servicios  los  debe  prestar  como  instrumento  del  único  Mediador  y Suni' 
Sacerdote,  Cristo  Jesús,  y en  bien  del  hombre.  Bajo  estas  dos  condicio 
nes,  el  sacerdocio  cumple  su  función  esencial  de  mediación,  y la  Iglesii 
es  el  lugar  donde  el  hombre  encuentra  a Dios  Trino  (pp.  35-38).  A con 
tinuación,  II.  Jedin  trata  de  Las  raíces  medievales  del  Clericalismo 
primera  tentativa,  a juicio  del  mismo  autor  — pero  valiosa,  añadimos  nos 
otros — de  una  historia  que  todavía  está  por  hacerse.  Luego  E.  Wilkení 
estudia,  en  La  ética  social  evangélica,  entre  el  clericalismo  y el  libera 
lismo,  el  sentido  do  estos  dos  últimos  términos,  mirándolos  desde  < 
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punto  de  vista  evangélico  (a  partir  del  cual,  y en  foi-ma  panorámica,  el 
autor  presenta  un  juicio  sobre  la  doctrina  social  católica).  Y la  última 
ponencia,  de  K.  Forster,  trata  de  Clericalismo  y peculiaridad  del  servi- 
cio en  el  mundo,  desde  el  punto  de  vista  católico.  Podemos  asegurar  que 
el  lector,  interesado  en  todos  estos  temas,  ganará  mucho  leyendo  estas 
ponencias,  cuyo  estilo  expositivo  abre  un  panorama  amplio  a la  ulterior 
I investigación,  en  el  tema  actual  de  la  Iglesia  en  el  mundo. 

Nos  ha  llegado  la  obra  de  T.  Hang,  La  Iglesia  católica  en  el  ambien- 
te chino  el  autor,  de  nacionalidad  china  y profesor  de  la  universidad 

! en  Taiwan,  describe  en  ella  la  situación  del  catolicismo  y de  la  Iglesia 
¡entre  la  población  china  del  continente,  de  la  isla  de  Taiwan  (Formosa), 
de  Hongkong,  y del  extranjero,  para  lo  cual  ha  utilizado  numerosas 
I fuentes.  Ahora  bien,  como  el  cristianismo  ha  encontrado  un  pueblo  con 
t una  historia,  cultura  y características  humanas  bien  definidas,  Hang  pre- 
( senta  en  primer  lugar  una  mirada  general  sobre  estos  tres  factores,  nece- 
¡ sarios  para  la  comprensión  de  los  acontecimientos  actuales.  La  parte  his- 
1 tórica  es  un  compendio,  que  abarca  desde  los  hechos  primitivos  hasta  la 
i toma  del  poder  por  parte  de  los  comunistas.  En  lo  cultural,  se  conside- 
ran los  méritos  y fallas  del  ideal  humanista  de  la  antigua  China;  se  ven 
los  escritos,  poesía,  literatura,  pintura  y filosofía;  y se  hace  una  con- 
I frontación  de  la  cultura  china  con  la  europea.  En  lo  antropológico,  se 
analizan  los  dichos  contradictorios  sobre  el  ser  del  hombre  chino,  se  pro- 
I cura  dar  lo  característico  del  mismo,  y se  muestra  su  actitud  ante  la 
1 Religión.  Esto  es  completado  por  una  rápida  mirada  sobre  la  historia  del 
I cristianismo,  desde  el  nestorianismo  hasta  el  año  1948.  La  situación  ac- 
túa es  analizada  en  dos  partes.  La  primera,  considera  la  situación  es- 
I piritual  e intelectual  de  la  China  de  hoy,  en  especial  la  de  la  intelectua- 
I lidad  comunista,  al  mismo  tiempo  que  indica  la  tarea  a realizar  por 

• nosotros.  La  segunda,  presenta  la  situación  de  la  Iglesia  Católica  de 

acuerdo  a las  cuatro  grandes  agrupaciones  de  la  población  china:  la 

Iglesia  en  la  China,  bajo  el  comunismo,  con  sus  vicisitudes,  luchas  y el 
resultado  final;  la  Iglesia  en  Taiwan  y su  estado  general,  organización, 

r avance  misional  y problemas  educacionales;  la  Iglesia  de  Hongkong  y 
’ Macao,  donde  juntamente  con  la  actividad  y los  avances,  se  tropieza  con 

• los  problemas  planteados  por  la  miseria  de  los  refugiados  y la  emigra- 

ción; la  Iglesia  en  el  extranjero,  de  acuerdo  a la  situación  en  los  cen- 
tros principales  de  todo  el  mundo.  Un  último  capítulo  expone  los  problemas 
actuales  y las  perspectivas  para  el  futuro.  La  obra  tiene  numerosas 
notas,  paradigmas  y mapas;  y además  una  selecta  bibliografía  de  cada 
capítulo. 

Pasando  a la  sociología  religiosa,  aplicada  a la  vida  concreta  de  la 
Iglesia  de  nuestro  tiempo,  comentaremos  aquí  la  obra  de  H.  Míner,  St. 

Th.  Hang,  Die  katholische  Kirche  im  chinesischen  Raum,  Pustet, 
München,  1963,  224  págs. 
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Denis,  una  parroquia  franco-canadiense  Este  trabajo,  publicado  por 
primera  vez  en  1939,  fue  entonces  objeto  de  interesantes  y vivas  contro- 
versias. Su  autor,  juntamente  con  su  familia,  han  mantenido  contacto  coa  ' 
sus  amigos  de  aquella  parroquia  que  estudiaron  entonces,  y consideraron 
de  interés  presentar  los  nuevos  cambios  que  la  parroquia  habia  experi-  ' 
mentado,  especialmente  con  motivo  del  impacto  que  constituyó  la  segunda 
guerra  mundial  y que  en  1939  no  podian  preverse.  Manteniendo  la  origi- 
nal descripción  de  la  parroquia,  se  ha  añadido  un  capítulo  o post  scrip^ 
tum  para  señalar  cómo  se  han  realizado  los  distintos  cambios  económicos 
y sociales.  Indudablemente  nos  encontramos  con  una  población  fuerte- 
mente sujeta  a sus  tradiciones,  y en  un  principio  aislada  de  mayores 
contactos  con  el  mundo  de  la  provincia  y de  la  misma  nación.  Se  quiso  , 
estudiar  precisamente  la  vieja  cultura  franco-canadiense  en  su  forma 
más  conservadora,  analizar  la  estructura  de  la  sociedad  formada  en  esa 
cultura  y considerar  los  factores  que  se  hacían  ya  notar  con  respecto  a 
cambios  culturales  hacia  una  mayor  urbanización  y un  influjo  creciente  ^ 
de  la  lengua  inglesia.  A pesar  del  relativo  aislamiento  de  esta  población, 
se  notaba  ya  el  influjo  de  la  sociedad  mayor;  pero  no  hay  duda  de  que 
estos  pequeños  pueblos  de  agricultores  constituyen  un  tema  muy  impor-  * 
tante  de  estudio  para  poder  reconocer  los  distintos  estratos  y movimien- 
tos de  la  sociedad.  Es  notable  observar  el  gran  influjo  i-eligioso,  en  este 
caso  del  catolicismo,  que  se  observa  en  tales  sociedades;  y,  al  mismo  tiempo, 
cómo  algunas  prácticas  religiosas  corren  el  peligro  de  convertirse  en 
meras  magias,  si  no  se  da  una  exacta  corrección  por  parte  de  los  res- 
ponsables religiosos.  Así  sucedió  en  St.  Denis  a través  de  la  vigilancia 
del  Cura  Párroco  y su  sucesor.  Los  cambios  sociales  se  producen  más 
rápidamente  en  estos  últimos  tiempos,  debido  a un  influjo  mayor  del 
gobierno  de  la  provincia  y de  toda  la  nación.  La  guerra,  además,  obligó 
a un  nuevo  esfuerzo  de  todo  el  país,  lo  que  provocó  transformaciones 
en  el  orden  económico,  que  fueron  bien  recibidas  por  quienes  se  mante- 
nían hasta  ese  momento  demasiado  apegados  a sus  viejas  tradiciones.  La 
obra,  realizada  con  cariño  y competencia,  es  un  ejemplo  de  estudio  socio- 
lógico, realizado  con  objetividad.  La  historia  de  St.  Denis  se  incorpora 
así  a los  pequeños  trabajos  sobre  la  vida  rural. 

Ya  hemos  comentado,  en  anteriores  entregas  de  nuestra  revista,  las 
publicaciones  de  la  Federación  Internacional  de  Institutos  Católicos  d* 
Investigaciones  Sociales  y Socio-religiosos,  que  meritoriamente  difundí 
entre  nosotros  la  OCSHA.  Y nos  llegan  nuevos  volúmenes,  que  vamo* 
ahora  a comentar.  En  primer  lugar,  la  obra  de  E.  Pin,  Elementos  pan 
una  sociología  del  catolicismo  latinoamericano^'^.  El  autor  sabe  de  sobn 

20  H.  Miner,  St.  Denis,  A French-Canadian  Parish,  Univ.  of  Chicagi 
Press,  Chicago,  1963,  XIX-299  págs. 

21  E.  Pin,  Elementos  para  una  sociología  del  catolicismo  latinoamcri 
cano,  OCSHA,  Madrid,  1963,  120  págs. 
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lo  que  se  necesita  para  un  trabajo  acabado  de  sociología  religiosa  (re- 
cuérdese su  obra,  Pratiqiie  religieuse  et  classes  sociales,  Spes,  Paris, 

1956,  cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  148-149);  y eso  explica  que  titule 
su  actual  trabajo.  Elementos  para...  porque,  como  dice  en  la  introduc- 
ción, “es  sumamente  difícil  formular  una  descripción  científicamente  exac- 
ta del  catolicismo  latinoamericano”.  Y tres  son  los  obstáculos  para  ello: 
escasez  de  datos,  falta  de  rigor  técnico  en  su  elaboración,  ausencia  de 
I un  plan  teórico  en  su  definición.  No  esperemos,  pues,  de  la  obra  que 
comentamos,  conclusiones,  sino  hipótesis  de  trabajo  que  reclaman,  por  su 
misma  naturaleza,  una  ulterior  investigación  que  las  confirme  o las  in- 
valide. La  vasta  geografía  latinoamericana  debe  ser  parcelada  en  autén- 
( ticas  unidades  fenoménicas ; y la  elección  de  éstas  reclama  un  arsenal  de 
monografías  aún  no  realizadas.  El  mismo  autor  concede  una  única  origi- 
nalidad a su  actual  trabajo:  “la  ordenación  de  materias,  y el  plan  teó- 
rico que  le  sirve  de  base”  (p.  9).  Los  cuatro  primeros  capítulos  mani- 
fiestan progresión  y unidad,  o sea,  espiral  de  interiorización:  ritos  (pp. 
11-28),  motivaciones  (pp.  29-46),  visión  del  mundo  (pp.  49-58),  creencias 
y actitudes  (pp.  59-70).  Oportunamente  se  nos  declara  el  valor  cuanti- 
tativo y cualitativo  de  los  datos,  y por  lo  tanto  la  consistencia  de  las  con- 
clusiones: así  se  nos  previene  que,  si  en  el  primer  capítulo  los  datos  son 
deficientes,  en  el  segundo  son  casi  nulos  (p.  29).  Oportunamente  se  nos 
definen  los  términos  usados:  por  ejemplo,  visión  del  mundo,  en  ciencia 
sociológica  (p.  49),  y actitud,  para  la  psico-sociología  (p.  59),  al  comien- 
zo de  los  respectivos  capítulos.  El  quinto  capítulo  procura  iluminar  lo 
moral,  evidenciando  las  relaciones  existentes  entre  modelos  y comporta- 
miento. Concluyen  la  obra  un  estudio  sobre  el  indio  (pp.  8-93),  y sobre 
la  superstición  (pp.  95-100).  / 

En  la  misma  colección,  I.  Alonso,  bajo  el  título  de  La  Iglesia  en 
América  latina  recapitula  el  fruto  de  sus  anteriores  trabajos  zonales, 
que  él  mismo  publicara  con  colaboradores  ad  hoc  en  cada  país  (cfr.  Cien- 
cia y Fe,  18  [1962],  pp.  455-456;  19  [1963],  pp.  182-183),  pi-esentando 
’ ahora  los  21  países,  “para  compararlos  entre  sí,  y obtener  el  panorama 
I global  latinoamericano”  (p.  15).  Y como  este  trabajo  es  paralelo  a los 
que  ya  comentamos  — y tiene  su  mismo  esquema,  y sus  mismas  limita- 
! cienes — vamos  a contentarnos  ahora  con  echar  una  mirada  sobre  toda 
la  colección,  que  se  merece  unas  palabras  de  aliento,  pues  constituye  un 
aporte  decisivo  para  la  América  latina.  Todos  sabemos  que  un  trabajo 
científico  supone  un  coeficiente  humano  — intereses,  ilusiones,  vocaciones — 
que  hace  lentos  sus  comienzos,  pero  que  llega  a crear  ambiente,  desenca- 
denar movimientos,  marcar  generaciones.  Creemos  que  esta  es  la  misión 
de  Estudios  socio-religiosos:  crear  las  infra-estructuras  científicas  para  la 

--  I.  Alonso,  La  Iglesia  en  América  Latina,  OCSHA,  Madrid,  1963, 
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acción  pastoral  en  nuestro  continente.  Y por  eso  les  estamos  agradecidos 
a estos  estudiosos  de  todos  los  continentes,  porque  sabemos  que  no  hay 
independencia  sin  una  previa  obra  de  conquistadores. 

Por  razones  ajenas  a nuestra  voluntad,  debemos  comentar  el  volumen 
III  de  la  Historia  de  la  Iglesia  en  América  latina,  de  L.  Tormo  y P.  G. 
Azpiuru  23,  sin  haber  podido  comentar  el  volumen  II  — que  no  hemos 
recibido — , después  de  haber  comentado  el  volumen  I (cfr.  Ciencia  y Fe, 
19  [1963],  pp.  183-184).  Esta  parte  se  ocupa  de  la  Iglesia  en  la  crisis 
de  la  independencia,  reduciendo  la  materia  a cuatro  capítulos  casi  simé- 
tricos. En  los  dos  primeros,  se  pasa  revista  a la  actiHid  del  clero  (pp. 
20-63),  y a las  primeras  medidas  secularizantes  de  las  flamantes  repú- 
blicas (pp.  63-111).  La  reacción  de  la  Iglesia  se  manifiesta  en  la  renova- 
ción — tardía,  sin  embargo — del  Episcopado  (pp.  113-133),  cuya  exposi- 
ción se  integra  en  el  estado  de  la  estructura  eclesiástica  (pp.  135-184)  y 
que  forman  los  otros  dos  capítulos.  Un  mismo  esquema  se  repite  en  todos 
los  capítulos:  se  estudian  los  países  por  separado,  y luego  se  intenta  un 
reumen  (pp.  61,  108,  131,  183).  Notamos  una  menudencia:  el  texto  que 
se  halla  al  término  de  la  página  19,  continúa  en  la  página  21,  y ésta  con- 
tinúa en  la  página  20,  para  seguir  luego  en  la  página  22. 


CONCILIO  Y ECUMENISMO 

Los  momentos  por  los  que  está  pasando  la  Iglesia  en  estado  de  Con- 
cilio, se  manifiestan  de  todas  las  maneras  posibles:  de  la  abundancia  del 
corazón,  habla  el  hombre...  (Mt.,  XII,  34);  en  este  caso,  para  bien  suyc 
y de  los  demás  hombres.  Y una  de  esas  manifestaciones  ha  sido  la  qu( 
ha  dado  la  prensa,  el  periodismo  en  todas  sus  formas.  Y por  eso  nos  pa  ‘ 
rece  valiosa  la  idea  de  W.  Kampe  de  recopilar,  en  el  volumen  tituladí 
El  Concilio  reflejado  en  la  prensa  i,  los  artículos  publicados,  entre  octu 
bre  de  1962  y febrero  de  1963,  en  lo  más  representativo  de  la  prensa  dt 
lengua  alemana,  como  eco  periodístico  del  anuncio,  apertura  y primen 
Sesión  del  Concilio  Vaticano  II.  Y tengamos  en  cuenta  que  fue  si 
autor,  Mons.  Kampe,  quien  tuvo  la  visión  — acogida  con  entusiasmo  po 
Juan  XXIII  en  la  audiencia  del  4 de  julio  de  1962 — del  lugar  específici 
que,  en  este  acontecimiento  de  la  historia  de  salvación,  debía  tener  li 
prensa  internacional,  ya  que  las  palabras  nuevas  que  la  Iglesia  cree  teñe 
en  este  momento  para  los  hermanos  separados,  más  aún,  para  todos  lo  ^ 

!• 

23  L.  Tormo  - P.  Gonzalbo  Aizpuru,  La  Historia  de  la  Iglesia  en  Amé  I 
rica  Latina,  III  La  Iglesia  en  la  crisis  de  la  Independencia,  OCSHA,  Ma  t 
drid,  1963,  184  págs.  } 

1 W.  Kampe,  Das  Konzil  im  Spiegel  der  Presse,  Echter,  Würzburg 
1963,  XVI-450  págs. 
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hombre  de  buena  vduntad,  no  tienen  otro  vehículo  más  apto,  por  su 
misma  esencia,  que  la  bien  llamada  prensa  internacional;  y esta  obra, 
que  ahora  comentamos,  confirma  — al  menos  en  lo  que  al  ambiente  ale- 
mán se  refiere — lo  acertado  de  la  mencionada  visión  inicial  de  Mons. 
Kampe  (en  lo  que  respecta  a otros  ambientes,  véanse  las  respectivas 
revistas  — sobre  todo  las  de  información — , o los  boletines  bibliográficos 
sobre  el  Concilio,  que  figuran  en  nuestro  fichero  bibliográfico,  repartidos 
I por  todos  sus  temas,  como  reflejo  hispanoamericano  del  Concilio) . Kampe 
nos  presenta  pues  cerca  de  ciento  cuarenta  pasajes,  documentos  de  his- 
toria actual,  agrupados  en  diecisiete  secciones:  temas  doctrinales,  como 
Iglesia,  liturgia.  Biblia...  se  alternan  con  problemas  ecuménicos  o laica- 
les, sin  que  falten  documentos  periodísticos  sobre  política  mundial,  per- 
sonalidad del  Papa,  clima  humano,  etc.  Y no  se  crea  que  aquí  sólo  figu- 
ran periodistas,  sino  también  intelectuales  y especialistas,  tanto  católicos 
■ como  protestantes. 

Bajo  el  título  de  El  Segundo  Concilio  Vaticano  se  publican  las 
conferencias  habidas  durante  las  sesiones  de  la  Academia  Católica  da 
Baviera,  del  9 y 10  de  febrero  de  1963:  cinco  conferencias  o ponencias, 
todas  de  especialistas  en  los  temas  expuestos  (no  se  publica  la  de  Schmaus, 
sobre  las  relaciones  entre  Episcopado  y Primado).  Mons.  Kampe  nos 
ofrece  una  ponencia  — sin  duda  relacionada  con  la  obra  del  mismo  que 
acabamos  de  comentar,  al  comienzo  de  este  boletín — y que  se  titula  Ex- 
periencias del  Concilio:  estructuras,  funciones,  realidades.  Esta  ponencia 
tiene  una  idea  rectora,  y una  observación  básica:  la  Iglesia  carecía  desde 
hace  tiempo  — al  menos  en  la  forma  original  con  que  ahora  la  tiene — 
de  una  experiencia  conciliar,  pues  en  los  últimos  decenios  más  bien  se 
había  acentuado  el  carácter  monárquico  de  su  institución ; y por  eso 
esta  experiencia  conciliar  hay  que  concebirla  como  una  vivencia  eclesioló- 
gica,  ya  que  el  Concilio  se  ha  mostrado  como  Iglesia  en  su  densidad 
existencial  (p.  15),  con  sus  debilidades  — propias  de  los  hombres  que 
la  constituyen  en  lo  horizontal — , y su  fuerza  — la  del  Espíritu  que  viene 
de  lo  alto — , y que  fundamentan  un  sano  realismo,  equidistante  de  todo 
exagerado  pesimismo  u optimismo  (pp.  27-28),  A continuación  J.  Pascher 
echa  una  mirada  inteligente  sobre  la  renovación  de  la  liturgia,  de  acuerdo 
con  las  primeras  decisiones  conciliares:  es  una  exacta  revista  de  todos 
los  aspectos  de  la  liturgia,  subrayando  los  puntos  fundamentales  de  la 
renovación,  en  sacramentos  y misa  (y  para  eso  recorre,  uno  a uno  y 
brevemente,  los  sacramentos;  y luego  trata,  detenidamente,  de  la  misa, 
pp.  35-46).  A continuación,  J.  Eaízinger,  bajo  el  título  de  Esencia  y 
límites  de  la  Iglesia,  llama  la  atención  sobi-e  el  hecho  de  que  la  concep- 
ción de  la  Iglesia,  propuesta  por  la  Encíclica  Mistici  Corporis  y que  en 
su  tiempo  encontró  tan  buena  acogida,  ha  sido  precisamente  lo  primero 

- Das  Zweite  Vatikanische  Konzil,  Echter,  Würzburg,  1963,  113  págs. 
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que  suscitó  oposición  en  el  Concilio,  al  considerársela  como  la  razón  úl- 
tima del  esquema  De  Ecclesia  que  no  respondía  a los  deseos  de  los  Padres 
conciliares.  El  autor  hace  la  historia  de  esta  concepción  mística  del 
Cuerpo  de  Cristo,  para  contraponerla  a la  más  antigua  tradición,  comu^ 
nitaria  y eucarística  (véase,  en  nuestro  boletín  titulado  Iglesia,  la  obra 
reciente  de  J.  M.  R.  Tillard,  L’Eucharistie,  pague  de  VEglise),  en  la 
que  se  basa  esa  concepción  de  la  Iglesia  que  la  define  como  pueblo  de 
Dios  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  p.  149).  Planteado  así  el  dilema  entre  ‘ 
ambas  concepciones  (pp,  49-56),  Ratzinger  se  pregunta  cuál  puede  ser 
su  salida;  más  aún  la  intenta  (dentro  de  los  límites  de  una  ponencia), 
dándole  la  preferencia  a una  concepción  sacramental-eclesiológica  (bíblico- 
patrística),  sobre  la  cual  deberán  insertarse  las  otras  concepciones  (cor- 
porativo-jurídica,  como  la  medieval;  organológico-mística,  como  la  de  la 
Encíclica  de  Pío  XII)  en  la  medida  que  se  adapten  — y no  contradigan — ^ 
a esa  otra  concepción  eclesiológica,  que  no  sólo  las  precede  en  el  tiempo, 
sino  que  también  tiene  primacía  conceptual  (pp.  56-62).  Las  últimas  pá- 
ginas de  Ratzinger  tocan  brevemente,  pero  con  profundidad,  el  problema 
misional  y ecuménico  (véase,  al  final  de  este  boletín,  la  obra  de  De  Guillou, 
Misión  y unidad).  A continuación  K.  Rahner  trata  del  tema  Escritura 
y tradición  (véase,  en  el  boletín  titulado  Iglesia,  la  obra  colectiva  titu- 
lada Iglesia  y Tradición,  homenaje  a Geiselmann).  Esta  ponencia,  que  ya 
conocíamos  por  otro  camino  (cfr.  Worth  u.  Wahrh.,  18  [1963],  pp.  269- 
279),  toma  como  punto  de  partida  el  rico  material  histórico  recogido 
en  dos  obras  fundamentales,  la  de  Geiselmann  y la  de  Beumer;  y luego 
de  ofrecernos  sus  miras  personales,  termina  manifestando  abiertamente 
el  deseo  de  que  el  Concilio  deje  abierta  la  discusión  entre  los  teólogos. 

Y sus  palabras  son  sintomáticas;  “Roguemos  al  Espíritu  Santo  quiera 
ayudar  a la  Iglesia  para  que  ésta,  con  verdadera  resignación,  decida  en 
el  Concilio  Vaticano  II  dejar  tranquilamente  abierta  esta  cuestión.  No 
se  necesita  más,  para  que  nosotros  los  teólogos,  que  esto  deseamos,  nos 
demos  por  satisfechos.  Desde  nuestro  punto  de  vista,  ni  esperamos  ni 
queremos  que  la  Iglesia  vaya  más  allá  de  lo  que  sabe  con  claridad  al 
respecto,  y tome  partido  por  algunos  de  nosotros.  Sobra  con  que  la  Igle- 
sia repita  lo  que  ha  dicho  ya  en  Trento;  Escritura  y Tradición  son  ele- 
mentos católicos  de  la  misma  tradición  de  fe.  Así  podremos  nosotros, 
teólogos  y fieles,  en  los  próximos  decenios  o siglos,  reflexionar  sobre  las 
relaciones  exactas  que  median  entre  esos  dos  grandes  principios.  Espe- 
remos que  así  suceda”  (pp.  90-91).  La  última  ponencia,  de  J.  Hirsch- 
mann,  es  un  panorama  temática  de  los  trabajos  conciliares. 

La  obra  de  J.  Guitton,  Hacia  la  unidad  en  el  amor  * contiene  el  pen- 
samiento ecuménico  del  autor,  pensamiento  que  hace  años  viene  elaboran- 
do, y que  ha  hecho  eclosión  en  la  mañana  del  11  de  octubre  de  1962, 

3 J.  Guitton,  Hacia  la  unidad  en  el  amor.  Fax,  Madrid,  1963,  226  págs. 
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como  el  mismo  autor  nos  lo  narra  en  una  página  de  su  diario  (pp.  11-16). 
Este  pensamiento  es  presentado  sintéticamente  en  la  primera  parte,  que 
viene  a ser  la  actualidad  conciliar  del  ecumenismo.  La  segunda  parte  es 
el  pasado  de  ese  ecumenismo,  representado  (en  lo  que  al  mismo  Guitton  se 
refiere)  por  Leibniz  y Newman.  Y la  tercera  parte  es  un  esbozo  de  su 
futuro.  Lo  que  más  gusta  en  esta  obra  es  la  frescura  de  espíritu,  la 
personalidad  del  estilo  del  autor,  avalada  por  el  hecho  de  haber  sido 
escogido  como  observador  laico  católico  del  Concilio  Vaticano  II.  Para  la 
visión  teológica  del  Ecumenismo,  es  importante  el  capítulo  que  el  autor 
dedica  a Cristo,  smtesis  total  (pp.  41-66),  así  como  el  capítulo  siguien- 
, te,  sobre  La  Iglesia,  eje  de  la  historia  (pp.  67-78). 

J.  B.  Olaechea,  bajo  el  título  de  El  Vaticano  II  se  hace  historia,  y 
el  subtítulo  Su  primera  fase,  Juan  XXIII  •*,  no  pretende  él  mismo  hacer 
historia  — haría  falta  para  ello  que  se  abrieran  las  fuentes  del  secreto, 
y que  se  dejase  libre  acceso  a los  legajos  archivados  donde  se  encuentran 
los  documentos  y actas  oficiales — sino  informar  sobre  la  historia  que  se 
está  haciendo.  El  autor  cree  que  hay  elementos  suficientes  como  para 
hacer  algo  más  que  un  reportaje  externo,  y llegar  al  ideario  del  Vati- 
cano II,  ya  que  el  secreto  compartido  por  más  de  5.000  personas,  es 
un  secreto  relativo  (véase  lo  que  al  respecto  decía  H.  Küung,  como  hemos  co- 
mentado en  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  p.  135),  y porque,  de  hecho,  ha  ha- 
bido información,  sea  oficiosa  sea  oficial,  bajo  la  forma  de  resúmenes 
de  esquemas,  antiesquemas,  folletos,  y datos  dispersos.  En  una  primera 
1 parte,  el  autor  presenta  el  pre-concilio,  centrado  en  la  figura  de 
Juan  XXIII;  y en  la  segunda  parte,  la  Primera  sesión  del  Concilio.  En 
la  primera  parte,  el  autor  se  extiende  en  las  repercusiones  de  la  con- 
vocación del  Concilio;  y en  la  segunda  parte,  en  la  reforma  litúrgica, 
que  fue  el  fruto  casi  acabado  de  la  Primera  sesión.  En  epílogo,  una 
especie  de  juicio  de  valor.  Y,  en  apéndice  documental,  los  setenta  esque- 
mas básicos  del  Concilio,  y el  reglamento  del  mismo. 

Apenas  transcurrido  un  año  de  la  edición  original  francesa,  se  pu- 
blica en  alemán  la  traducción  de  B.  Lambert,  El  problema  ecuménico  =, 
que  es  un  testimonio  de  la  repercusión  que  ha  tenido  en  todo  el  mundo 
la  obra  del  dominico  canadiense,  consagrado,  en  estos  xíltimos  años,  a 
investigaciones  y encuentros  de  carácter  ecuménico. 

I Obra  de  naturaleza  peculiar,  sin  ser  una  nueva  historia  del  movi- 
J miento  ecuménico,  ni  un  simple  tratado  teológico,  intenta  una  tipología 
'■  de  los  grupos  cristianos,  basada  en  su  génesis  histórica  y contenidos  doc- 
trinales. Consúltese  v.gr.  (pp.  116-117)  su  esquema.  Las  Iglesias  y sus 
denominaciones,  o su  igualmente  preciso  esquema,  Evolución  del  Consejo 

* J.  B.  Olaechea,  El  Vaticano  II  se  hace  Historia,  Primera  Fase: 

• Juan  XXIII,  Fax,  Madrid,  1963,  285  págs. 

® B.  Lambert,  O.P.,  Das  ókumenische  Problem,  I,  Herder,  Freiburg, 
332  págs. 
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ecuménico  de  las  Iglesias  (p.  149).  En  el  plano  doctrinal,  tres  son  los 
principios  que  caracterizan  esencialmente  al  Protestantismo:  Autoridad 
suprema  de  la  Palabra  de  Dios  (pp.  176-200),  Inmediatez  y trascenden- 
cia de  la  relación  entre  Cristo,  la  Iglesia,  el  alma  y el  mundo  (pp.  200- 
215),  y finalmente  El  carácter  testimonial  de  la  Iglesia  (pp.  215-221). 
Para  un  más  rápido  conocimiento  de  las  ideas  ecuménicas  de  Lambert, 
recomendamos  su  conferencia  en  la  Universidad  Laval  (con  ocasión  de  la 
fiesta  de  Sto.  Tomás  de  Aquino),  bajo  el  título:  Ancienne  et  nouveüe 
unité  de  l’Eglise  (cfr.  Lav.  Th.  Ph.,  19  [1963],  pp.  93-119).  Algunas 
limitaciones  del  presente  libro  las  señala  E.  Lamirande,  en  la  reseña  apa- 
recida en  Rev.  de  L’Univ.  d’Ottawa  (Section  spec.,  33  [1963],  pp.  73- 
74).  Por  ejemplo,  ésta:  “lamentaríamos  ver  demasiado  identificado  el 
problema  ecuménico,  y el  problema  eclesiológico” ; pero  creemos  que  la 
exacta  posición  del  autor  resulta  aclarada  por  la  conferencia  ya  men- 
cionada. En  ella  se  caracteriza  el  espirita  ecuménico,  como  espíritu  de 
respeto,  diálogo,  bálsamo,  integración  y universalidad.  En  cuanto  al  libro 
que  ahora  comentamos,  su  contenido  — en  este  primer  volumen — queda 
definido  por  los  siguientes  problemas  ecuménicos  (después  de  haber  dado 
una  definición  general  del  problema  en  si)  : histórico  (de  la  Iglesia  a 
las  Iglesias),  relacional  (de  las  Iglesias  a la  Iglesia),  dogmático  (de  la 
esencia  del  cristianismo  y del  protestantismo),  misional  (o  sea,  de  la  mi- 
sión de  la  Iglesia  en  el  mundo:  testimonio  o configuración  del  mundo 
futuro),  estructural  (apostólica  o jerárquica).  Pero,  para  el  autor,  de- 
trás de  estos  múltiples  problemas  — y sin  negar  su  multiplicidad — hay 
un  único  problema  ecuménico,  que  es  la  resultante  de  todos  esos  múlti- 
ples problemas  (p.  65). 

Bajo  el  título  de  La  herencia  de  la  Reforma  a los  ojos  católicos  se 
publican  trabajos  de  diversos  autores,  orientados  al  encuentro  con  el 
Protestantismo,  con  una  doble  finalidad:  la  una,  teórica,  de  profundiza- 
ción  teológica  de  los  puntos  neurálgicos  del  diálogo  ecuménico;  y la 
otra,  más  práctica,  de  facilitar,  sobre  todo  entre  laicos,  el  encuentro 
ecuménico.  El  primer  trabajo,  de  O.  Karrer,  Sobre  los  factores  extra-teo- 
lógicos de  la  separación  en  la  fe  (pp.  7-27),  es  preferentemente  genético- 
histórico;  y trata  de  desligar  los  factores  revelados,  de  las  mil  y una 
circunstancias  político-sociológicas,  e incluso  de  psicología  social,  que 
acompañan  el  hecho  de  la  Reforma,  y su  supervivencia  hasta  nuestros 
días.  El  siguiente  trabajo,  de  R.  Wiebel,  replantea  Las  controversias  teo- 
lógicas (pp.  29-66)  : despejado,  por  el  trabajo  histórico  de  Karrer,  el 
camino  de  la  reflexión  teológica,  nuestro  autor  centra  su  reflexión  sobre 
la  Estructura  histórica  de  la  Iglesia,  sobre  el  diálogo  ecuménico,  y sobre 
el  trabajo  ecuménico.  A continuación,  P.  Fransen  trata  del  Concepto  de 

« Das  Erbe  der  Ref ormation  m katholischer  Sicht,  Herder,  Wien, 
1963,  140  págs. 
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Iglesia,  en  tres  capítulos  que  son  otras  tantas  notas  de  la  Iglesia,  todas 
ellas  documentadas  sobre  todo  en  la  Escritura:  como  nuevo  Israel,  como 
pueblo  de  Dios  en  la  tierra  (recuérdese  la  ponencia  de  J.  Ratzinger,  que 
comentamos  en  la  segunda  obra  perteneciente  a este  boletín),  y como 
sacramento  original;  y en  un  cuarto  capítulo,  el  autor  hace  consideracio- 
nes de  tipo  teológico  (centradas  en  una  teología  de  la  gracia,  que  el  autor 
ha  expuesto  en  una  obra  más  personal,  escrita  para  laicos,  cfr.  Ciencia 
y Fe,  18  [1962],  pp.  127-128).  Por  último,  Th.  Sartory,  con  su  conocido 
espíritu  amplio,  entra  directamente  en  el  punto  neurálgico  de  la  cuestión 
petrina,  y nos  ofrece,  por  una  parte,  siete  consignas  para  un  acuerdo; 
y por  la  otra,  su  aplicación  concreta  a dicha  cuestión.  Los  estudios  van 
acompañados  de  abundante  bibliografía  (el  que  menos  tiene,  el  de  Tran- 
sen, es  sobre  todo  abundante  en  datos  escriturísticos). 

Nos  acaba  de  llegar  la  traducción  del  libro  de  M.  J.  Le  Guillou, 
Misión  y unidad:  Exigencias  de  la  Comunión''  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17 
[1961],  p.  404).  Es  un  libro  interesante  por  el  tema,  tan  de  actualidad, 
que  llena  sus  páginas,  el  ecumenismo;  pero  mucho  más  aún  por  su  seria 
presentación  y estudio  profundizado  de  la  materia.  El  autor  había  ya 
publicado  algunos  artículos  sobre  estos  temas  en  la  revista  Istina,  pero 
encara  ahora  la  materia  de  un  modo  mucho  más  organizado  y dirigido 
a reflejar  su  preocupación  por  la  unidad  de  las  confesiones  cristianas, 
actividad  a la  que  está  dedicado  desde  hace  muchos  años.  La  edición 
española  reúne  en  un  solo  volumen,  los  dos  que  componen  la  anterior 
edición  francesa.  Dedica  todo  el  libro  primero  a considerar  la  situación 
de  las  comunidades  cristianas  en  el  mundo  contemporáneo,  dividiendo 
en  dos  partes  su  estudio:  por  un  lado,  la  consideración  de  las  confesiones 
relacionados  con  el  movimiento  de  la  reforma;  y por  otro  lado,  las  cris- 
tiandades ortodoxas.  La  crítica  ha  hecho  notar  que  su  presentación  es 
sumamente  novedosa  en  varios  aspectos,  pero  sobre  todo  en  lo  relacionado 
i con  la  Ortodoxia  contemporánea  (cfr.  NRTh.,  34  [1962],  p.  82).  El  libro 
‘ segundo  gira  alrededor  de  la  Iglesia  católica  y su  actitud  frente  a las 
iglesias  separadas,  haciendo  resaltar  las  exigencias  del  diálogo  ecuménico 
que  la  deben  guiar  en  su  esfuerzo  de  reconciliación  con  los  cristianos 
separados,  todo  dentro  de  un  marco  histórico  que  encuadre  los  problemas 
como  el  inevitable  escenario  para  valorar  la  trascendencia  del  alejamien- 
to ideológico  y psicológico  de  la  Iglesia  romana,  y de  las  otras  confe- 
siones cristianas.  Su  planteo  final:  Misión,  comunión,  apostolicidad,  desem- 
boca en  las  actuales  perspectivas  conciliares. 

La  Sociedad  Francesa  de  Estudios  Marianos  había  iniciado,  en  1962, 
sus  jornadas  anuales  sobre  el  tema  genérico,  Mariología  y Ecumenismo, 
tratando  entonces  de  La  doctrina  mariana  en  la  Iglesia  ortodoxa  y su 
influjo  en  Occidente,  Y ha  continuado,  en  1G63,  con  el  tema  más  espinoso 

^ M.  J.  Le  Guillou,  Misión  y unidad.  Exigencias  de  la  Comunión,  Este- 
la, Barcelona,  1963,  528  págs. 
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de  Posiciones  protestantes  frente  al  dogma  (mariano)  católico,  cuyas  po- 
nencias nos  presenta  en  un  volumen  que  nos  acaba  de  llegar  ®.  De  los 
tres  teólogos  protestantes,  dos  de  ellos  son  observadores  en  el  Concilio 
Vaticano  II  (uno  de  ellos,  M.  Thurian,  ya  había  escrito  una  obra,  muy 
original,  aún  desde  el  punto  de  vista  de  la  historia  de  la  devoción  ma- 
riana  en  la  Reforma,  que  ya  comentamos  en  Ciencia  y Fe,  19  [1963], 
pp.  138-139).  Las  ponencias  se  van  alternando,  de  modo  que  la  publi- 
cación expresa  el  espíritu  del  diálogo  ecuménico;  y un  volumen  ulterior 
— que  esperamos  con  interés — recogerá  los  frutos  de  ese  diálogo,  en 
vistas  a una  presentación  más  ecuménica  de  la  doctrina  mariana.  El  P.  Le 
Guillou  observa  que  María  es,  para  el  catolicismo,  como  un  símbolo,  que 
da  lugar,  por  parte  del  protestantismo,  a una  serie  de  objeciones;  y el 
encuentro  de  estas  dos  actitudes  extremas  sólo  puede  darse  en  Cristo,  en 
cuyo  misterio  debemos  situar  a María.  A continuación  el  Pastor  Bosc 
expone  la  mariología  de  los  reformadores,  observando  que  el  saldo  es 
positivo;  y que  las  reticencias  de  los  autores  posteriores  al  primer  mo- 
mento de  la  Reforma,  se  explican  más  bien  por  reacción  anticatólica.  Por 
su  parte  el  P.  Holstein  expone  la  historia  del  dogma  católico  mariano: 
primero,  los  hechos;  luego,  una  reflexión  teológica,  que  nos  parece  muy 
útil  (pp.  35-38).  Luego  el  Pastor  Roux  hace  un  balance,  en  la  Escritura, 
y desde  el  punto  de  vista  protestante:  primero,  la  problemática  de  tal 
balance;  y luego,  un  ensayo  de  interpretación  cristocéntrica  de  los  datos 
bíblicos  sobre  María  (Encarnación,  redención,  eclesiología) . A continua- 
ción el  P.  Nicolás  nos  habla  de  la  experiencia  mariana  católica,  abordán- 
dola desde  el  punto  de  vista  (más  chocante  para  el  protestantismo)  del 
sentimiento  popular.  Por  fin,  M.  Thurian,  sub-prior  de  la  Comunidad 
de  Taizé,  resume  las  ideas  principales  de  su  obra,  antes  mencionada,  y 
que  convergen  en  el  misterio  de  Cristo,  común  a católicos  y protestantes, 
y en  el  cual  todos  debemos  buscar  la  verdad  sobre  María,  Madre  y Es- 
clava del  Señor,  figura  de  la  Iglesia,  madre  y servidora  de  los  creyentes. 
En  fin,  una  obra  bien  hecha,  y que  hace  bien,  por  el  espíritu  de  sincera 
caridad  que  llena  sus  páginas,  y por  la  seriedad  con  que  se  va  a las 
fuentes  de  los  problemas  — Escritura  y tradición — , para  encontrar  en 
ellas  las  soluciones. 


LITURGIA 

A.  Pflieger,  en  Liturgicae  orationis  Concordantia  verbalia  nos  ofre- 
ce el  primer  volumen,  dedicado  al  Misal  romano,  de  una  Concordancia 


® Marie  et  Oecumenisme,  II:  Positions  protestantes  face  au  dogme 
catholique,  Lethielleux,  París,  1964,  97  págs. 

1 A.  Pflieger,  Liturgicae  orationis  concordantia  verbalia,  I,  Missale 
Romaniim,  Ilerder,  Romae,  1964,  XI-740  págs. 
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litúrgica,  al  estilo  de  las  clásicas  Concordancias  bíblicas,  y que  es  la 
primera  en  su  género.  Los  antiguos,  como  observa  un  autor  (Dumontier, 
Saint  Bernard  et  la  Bible,  p.  113),  que  tenían  poca  luz  — sobre  todo  en 
invierno — para  su  lectura  espiritual,  y carecían  de  manuscritos  — sobre 
todo,  cuando  las  comunidades  eran  grandes — debían  tender  a la  memo- 
rización de  los  textos,  para  poder  luego  prescindir  de  ellos  sin  dificultad; 
y para  ello,  como  observa  otro  autor  (Leclercq,  L’amour  des  lettres  et  le 
désir  de  Dieu,  pp.  21  ss.),  oraban  con  todo  el  cuerpo,  aún  cuando  hacían 
oración  mental  (y  ese  era  el  sentido  que  le  daban  al  texto  “os  iusti  me- 
ditabitur  sapientiam”) . Y esto  es  lo  que  en  los  antiguos  explica  el  fenó- 
meno de  la  reminiscencia,  es  decir,  la  abundancia  espontánea  de  citas  y 
alusiones,  que  se  evocan  — en  sus  meditaciones  o sermones — las  unas 
a las  otras  sin  mayor  esfuerzo,  por  el  solo  hecho  de  la  similitud  de  las 
palabras  (ibidem,  pp.  72  ss.).  Pero  nosotros,  que  oramos  y leemos  dema- 
^ siado  mentalmente,  y para  quienes  la  abundancia  de  libros  parece  dis- 
[ pensar  de  esa  memorización,  necesitamos  Concordancias,  sea  para  reen- 
¡ centrar  un  texto  en  el  momento  oportuno,  sea  para  descubrir  similitudes 
de  expresión  en  la  tradición  escrita.  Como  muy  bien  indica  Mons.  Weber, 
i Obispo  de  Estrasburgo,  el  autor  ha  hecho  una  obra  de  romanos,  que 
permitirá,  a los  que  la  consulten,  captar  la  unidad  y la  riqueza  de  nuestra 
liturgia:  “Cuántas  ideas  encerradas  con  frecuencia  en  una  simple  pala- 
bra, que  se  encuentran,  una  y otra  vez  y con  un  significado  cada  vez 
más  rico,  en  nuestro  misal.  Contamos  ahora  — gracias  al  trabajo  tesonero 
de  Pflieger,  y a la  generosidad  con  que  ha  prestado,  para  la  impresión, 
su  fichero  personal  de  predicación  y catcquesis — con  una  verdadera 
fuente  para  el  pensamiento  teológico,  para  la  meditación,  para  la  histo- 
ria de  las  formas  del  culto  católico  público”  (pp.  V-VI)  ; o mejor,  con- 
tamos ahora  con  un  instrumento  muy  práctico  que  pone  al  alcance  de 
cualquiera  esa  rica  fuente.  Sólo  se  ha  prescindido  de  las  palabras  que 
poco  o nada  cuentan  por  sí  solas  (pronombres,  partículas,  interjecciones), 
o que  ya  figuran  en  los  índices  del  Misal  romano;  y a cada  palabra  se 
f la  ha  incluido  en  un  contexto  inteligible,  antes  de  dar  su  referencia 
i exacta.  Sólo  nos  queda  desear  que  sean  muchos  los  que  manejen  hábil- 
I mente  esta  Concordancia  litúrgica,  y nos  enriquezcan  con  los  frutos 
pastorales  de  su  consulta.  Y esperamos  también  los  otros  volúmenes 
de  esta  Concordancia  verbal,  sobre  los  otros  libros  litúrgicos. 

J.  Cottiaux,  en  El  oficio  liejano  del  Corpus  nos  ofrece,  junto  con 
la  traducción  francesa  del  original  (en  apéndice,  pp.  137-153),  un  estu- 
dio sobre  su  valor  y su  destino.  Se  trata  de  un  Oficio  compuesto  por  ins- 
piración de  Sta.  Juliana  de  Cornillon,  promotora  del  culto  eucarístico, 
sobre  el  cual  se  había  prejuzgado  que  era  de  poco  valor  (p.  6),  y que 

2 J.  Cottiaux,  L’Office  Liégeois  de  la  Féte-Dieu,  Sa  valeur  et  son 
‘ iestin,  Bureaux  de  la  É.  d’Hist.  Ecclés.,  Louvain,  1963,  154  págs. 
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por  eso  había  cedido  el  paso  al  compuesto  por  Sto.  Tomás,  hoy  en  uso 
en  la  Iglesia.  Descubierto  hace  algunos  años  el  manuscrito,  su  descubri- 
dor había  hecho  un  juicio  severo  del  mismo,  que  había  hasta  hoy  dete- 
nido a otros  estudiosos.  Hoy  en  cambio  nuestro  autor  le  dedica  un  estudio 
a fondo,  en  el  cual  comienza  por  situar  el  Oficio  en  su  cuadro  real,  dog- 
mático y artístico,  lo  reconstruye  luego  y lo  analiza  por  dentro,  y termina 
aseverando  que  — siendo  innegable  su  valor  intrínseco — su  destino  sólo 
se  explica  por  razones  extrínsecas  a él  (p.  12) ; en  particular  por  las 
mismas  dificultades  — y serias — que  experimentó  la  adopción  de  la 
Fiesta  de  Corpus.  Y por  eso  el  estudio  de  nuestro  autor  no  ha  podido 
limitarse  — y éste  es  uno  de  sus  mayores  méritos — al  estudio  del  docu- 
mento (primera  parte:  la  Catedral...),  sino  que  además  ha  estudiado 
toda  una  época,  o sea  la  que  corresponde  a la  primera  celebración  de 
esa  fiesta  (segunda  parte:  la  arena  movediza...),  y las  reacciones  en 
contra  que  experimenta  (tercera  parte:  la  tempestad...).  El  juicio  sobre 
el  valor  intrínseco  del  Oficio  liejano  se  halla  en  la  conclusión  de  la  pri- 
mera parte  (pp.  76-81)  ; y el  que  tiene,  aún  hoy  (desde  el  cuádruple  punto 
de  vista  de  la  historia  de  los  dogmas,  de  la  historia  de  la  liturgia,  de  la 
historia  eclesiástica  de  Bélgica,  y de  la  hagiografía),  lo  subraya  bre- 
vemente el  autor  al  término  de  su  trabajo  (pp.  136-137).  Trabajo  serio, 
bien  documentado  (una  parte  había  sido  publicado  en  RHE.,  58  [1963], 
pp.  5-81),  y escrito  con  estilo  vibrante. 

Bajo  el  título  de  El  culto  y el  hombre  de  hoy  ^ se  publican  las  con- 
ferencias y discusiones  del  Congreso  Internacional  que  los  especialistas 
realizaron  con  ocasión  del  Congreso  Eucarístico  Internacional  de  Munich 
(1960)  : y como  el  leit  motif  de  entonces  fue  — como  luego  en  el  Conci- 
lio Vaticano  II — que  el  culto  contribuye  grandemente  a la  foi-mación  de 
una  comunidad  y de  cada  uno  de  sus  miembros,  los  organizadores  del 
Congreso  científico  quisieron  tz’atar,  en  comunidad  de  trabajo,  el  tema 
del  culto;  y para  eso  confiaron,  a especialistas  de  todos  los  continentes, 
países  y lenguas,  los  diversos  aspectos  del  tema  enunciado  en  el  título. 
J.  A.  Jungmann  escribé  la  introducción  (publicada  luego  en  francés,  en 
Nouv.  Rev.  Théol.,  82  [1960],  pp.  823-839),  desarrollando  una  visión 
panorámica  de  la  problemática  del  culto:  el  conflicto,  propio  de  la  per- 
sona humana,  que  radica  en  la  tensión  entre  interioridad  y exterioridad, 
se  agudiza  en  ella  frente  a la  Persona  trascendente  de  Dios,  y se  difracta 
en  una  serie  de  problemas,  como  libertad  de  expresión,  y fórmulas  fijas, 
misterio  y racionalización,  arcano  y publicidad,  ministro  y comunidad 
naturaleza  y cultura,  tradición  y adaptación,  etc.  El  resto  de  las  comuni- 
caciones se  reparten  en  los  siguientes  grupos:  cultos  no  cristianos  (parte 
muy  interesante,  por  lo  desconocidos  que  suelen  ser  en  Occidente,  y qu< 
aquí  son  presentados  por  especialistas,  que  viven  el  respectivo  ambiente);, 

3 Der  Kult  und  der  heutiye  Mensch,  Hueber,  München,  1961,  355  págs 
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culto  cristiano  (expuesto  por  representantes  de  todas  las  lenguas  y na- 
ciones, incluso  por  uno  que  representa  a América  latina,  y otro  — von 
Hildebrand — que  la  conoce  de  visita) ; culto  y mundo  (donde  se  da  im- 
portancia, además  de  la  técnica,  a la  psicología  moderna).  La  conclusión, 
de  M.  Schmaus,  entra  en  el  tema  de  la  esencia  del  culto,  como  plenitud 
humana,  llegando  para  eso  a una  definición  de  la  persona  humana,  como 
ser  en  sí  y ser  sobre  si,  cuyo  dinamismo  de  trascendencia  (aquí  Schmaus 
tiene  en  cuenta  el  esquema  de  T.  Kampmann,  cuya  obra  Educación  y fe 
comentamos  en  esta  misma  entrega)  se  realiza  en  tres  grados:  hacia  el 
cosmos,  hacia  la  comunidad,  y hacia  Dios;  de  modo  que,  en  cada  grado, 
se  incluya  el  anterior  (pp.  332-334).  Cierran  el  volumen,  algunas  pági- 
nas de  discusión. 

Bajo  el  título  de  ¿Ha  llegado  el  Movimiento  litúrgico  a un  punto 
muerto?,  se  publica  en  alemán  el  artículo  escrito  por  Th.  Maertens  ^ en 
Parroisse  et  Liturgie,  43  (1961),  pp.  297-344,  con  los  pequeños  cambios 
necesarios  después  de  la  Primera  sesión  del  Concilio  Vaticano  II.  Precisa- 
mente después  del  éxito  de  la  Constitución  sobre  la  Sagrada  liturgia,  po- 
drá parecer  extraño  que  se  edite  — y en  una  traducción  al  alemán — un 
escrito  que  responde  a una  visión  de  post-guerra,  no  tan  optimista  para 
el  Movimiento  litúrgico:  es  lo  que  trata  de  justificar  el  prólogo  de  B. 
Reetz,  quien  — sin  plegarse  a todas  las  afirmaciones  del  autor,  y aun 
teniendo  en  cuenta  que  la  visión  de  la  situación  actual  debe  ser  más 
optimista,  cree  que  este  pequeño  librito,  aún  hoy  y cuando  se  trata  de  llevar 
a la  práctica  viviente  la  nueva  Constitución,  puede  ser  útil.  Es  que,  en 
realidad,  una  cosa  es  un  documento  escrito,  que  abre  un  panorama  de 
acción  pero  no  determina  en  concreto  su  realización  (como  ha  sido  el  caso 
en  otras  Constituciones) , y otra  cosa  es  su  realización:  piénsese,  por  ejem- 
plo, en  el  hecho  histórico  de  la  doble  redacción  del  Motu  proprio  Sacram 
Liturgiam,  con  variantes  tan  sustanciales  entre  la  redacción  del  Osserva- 
tore  Romano,  y la  definitiva  (cfr.  Sal  Terrae,  52  [1954],  suplemento  a 
la  entrega  de  Marzo),  y se  verá  que  es  justificado  pensar  que  todavía  el 
Movimiento  litúrgico  encontrará  resistencias.  Y si  esas  resistencias  se 
encuentran  a tal  altura,  no  faltarán  ciertamente  en  el  llano.  El  autor  se 
las  plantea  con  claridad,  a la  manera  de  slogans:  en  la  primera  parte, 
los  que  corren  entre  los  laicos;  y en  la  segunda,  entre  los  mismos  sacerdo- 
tes (no  en  estilo  de  controversia,  sino  de  diálogo  y de  examen  de  con- 
ciencia en  común) ; y en  la  tercera  y última  parte,  analiza  las  dificulta- 
des que  la  misma  liturgia  — ^todavía  no  reformada — ofrece  aún  a las 
personas  mejor  intencionadas.  Y termina  el  autor  indicando  los  cuatro 
factores  fundamentales  de  los  que  depende  el  futuro  del  Movimiento  li- 
túrgico: la  fe,  la  formación  litúrgica,  la  pastoral  comunitaria,  y la  misma 

* Th.  Maertens,  Liturgische  Bewegung  am  toten  Punkt?,  Herder,  Frei- 
)urg,  1963,  103  págs. 
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reforma  litúrgica.  Y podemos  decir,  después  de  lo  que  se  ha  hecho  en  el 
Concilio  Vaticano  11,  que  estos  factores  han  sido  especialmente  tenidos 
en  cuenta. 

W.  Dürig,  bajo  el  título  áe  El  futuro  de  la  renovación  litúrgica  ®,  nos 
ofrece  un  estudio  que  no  se  sitúa  solamente,  como  el  anterior,  en  el  llano 
da  la  acción  pastoral,  sino  que  se  eleva  a la  especulación,  y tiene  en  cuen- 
ta los  estudios  de  otros  especialistas  sobre  el  punto  muerto  del  Movimien- 
to litúrgico  en  la  Iglesia  — y,  en  especial,  en  el  ambiente  donde  hace 
cincuenta  años  que  ese  Movimiento  ha  trabajado  a pleno  pulmón — , pre- 
guntándose con  toda  claridad  si  el  futuro  de  la  renovación  litúrgica  está  í 
en  la  reforma  solamente  exterior  de  la  liturgia,  o si  está  también  en  la 
reforma  interior  del  hombre  de  hoy  (p.  9).  En  la  introducción,  adelanta  i 
que,  si  las  causas  de  cierta  inoperancia  de  la  liturgia  se  hallan  en  le , 
profundo,  no  se  puede  esperar  supei’arla  con  medios  externos  (p.  16).  \ 
por  eso  el  autor  quiere  evitar  tanto  el  encerrarse  en  una  crítica  mera  : 
mente  negativa  del  Movimiento  litúrgico,  como  el  convertir  su  escrito  ei. 
una  polémica  contra  quienes  lo  critican  de  fuera  (p.  17).  Y además,  pan  , 
evitar  todo  peligro  de  subjetivismo,  tratará  de  documentar  sus  observa 
ciones  en  las  observaciones  ajenas,  y éste  nos  parece  el  mérito  más  per  \ 
sonal  de  este  trabajo  (como  dijimos  al  principio,  al  ponderar  la  documen  i 
tación  que  el  autor  maneja).  El  primer  capítulo  es  el  status  quaestionis  d ( 
la  liturgia  general,  de  la  misa,  y de  las  ceremonias  extra-eucarística  U 
(limitando  sus  observaciones  a la  Iglesia  de  Occidente).  El  segundo  c£ 
pítulo  señald  los  obstáculos  que  el  Movimiento  encuentra  en  la  misma  1 
turgia,  respecto  de  su  renovación  y adaptación  (lengua  latina,  formas  j 
estructuras,  cantos  litúrgicos,  espiritualización  y entumecimiento  de  U ^ 
símbolos).  El  tercer  capítulo  señala  la  necesidad  y los  límites  de  la  r j 

forma  de  la  misma  liturgia.  El  cuarto  capítulo  señala  los  estorbos  e.  ^ 

temos  de  la  renovación  litúrgica,  y las  posibles  maneras  de  apartarl'  | 

(formación  litúrgica  del  clero,  categorías  mentales  del  hombre  de  hoy  | 
formas  sensibles  de  la  liturgia,  o formas  comunitarias  de  la  misma).  E | 
este  capítulo  se  inserta  un  tratado  del  autor  sobre  la  theologia  coró  i 

(pp.  114  ss.)  y otro  sobre  el  amor  fraternal  (pp.  158  ss.)  que  justific:  < 
el  subtítulo  de  la  obra,  que  afirma  ser  intención  del  autor  el  poner  { 

plena  luz  — como  solución  del  problema  planteado  en  todo  el  libro — 
significación  teológico-litúrgica  V litúrgica-pastoral  del  amor.  Y por  e i 
concluye  el  autor  afirmando  que  la  celebración  litúrgica,  en  espíritu  • 
en  verdad,  presupone  el  amor  (recordemos  lo  que  el  Señor  precisamer  ^ 
advierte  a quien  va  a ofrecer  la  víctima  ante  el  altar,  Mateo,  V,  23-2*  > 
operante  entre  los  que  se  reúnen  para  la  celebración  litúrgica:  la  medi  > 
de  nuestro  amor  fraternal  determina  la  medida  de  nuestra  participaci» 

® W.  Dürig,  Die  Zukunft  der  liUirgischm  Erneuerung , Grünewa , 
Mainz,  1962,  184  págs. 
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en  la  vida  de  Cristo-cabeza,  y en  la  vida  de  la  Iglesia-cuerpo.  Sólo  en 
el  amor  ordenado  a los  hermanos  en  Cristo,  se  posibilita  la  plena  unión 
con  el  Padre,  por  medio  de  Cristo  y en  el  Espíritu;  y esta  unión  es  fruto 
del  culto  en  el  que,  por  una  parte,  el  Padre  santifica  a la  Iglesia  por 
medio  de  Cristo  y en  el  Espíritu,  y por  la  otra  parte,  la  Iglesia,  en  el 
Espíritu  y por  medio  de  Cristo,  glorifica  al  Padre  (pp.  178-179).  Por 
eso  el  autor,  aunque  reconoce  el  gran  papel  que  la  misma  eucaristía  tiene, 
junto  con  la  homilía,  en  orden  a la  unión  de  los  miembros  de  la  comuni- 
dad litúrgica,  cree  sin  embargo  que,  lo  que  falta  sobre  todo  en  nuestras 
comunidades,  es  el  amor  fraterno,  operante  antes,  en  y después  de  la 
participación  en  la  liturgia  (pp.  167-175,  donde  explica  en  ese  sentido  el 
lavatorio  de  los  pies,  realizado  por  el  Señor  para  ejemplarizar  este  pre- 
supuesto esencial  de  la  celebración  eucarística).  Y nosotros  añadiríamos 
que  uno  de  los  obstáculos  más  difíciles  de  superar  para  lograr  un  ver- 
dadero amor  fraterno,  es  su  excesiva  universalización:  “quien  mucho 
abarca,  poco  aprieta”,  dice  el  refrán  popular;  o sea,  tanto  se  ha  hablado 
del  amor  al  hermano  (que  no  se  ve,  porque  es  cualquier  hombre),  que  se 
ha  descuidado  el  amor  al  prójimo...  El  amor  no  puede  tener  por  objeto 
un  universal,  cual  lo  es  un  hermano  sin  ningún  rasgo  personal  (cfr.  U. 
von  Balthasar,  El  problema  de  Dios  en  el  hombre  actual,  Guadarrama, 
Madrid,  pp.  300-301)  ; y por  eso  el  amor  necesariamente  debe  limitarse  al 
prójimo,  o sea,  al  hermano  que  aquí  y ahora  es  mi  prójimo.  Y por  eso 
la  importancia  que  tiene,  para  la  vida  litúrgica,  la  comunidad  localizada 
en  el  aquí  y en  el  ahora:  tal  era  el  resto  de  Israel  de  que  hablaban  los 
antiguos  profetas,  y tal  el  pusíllus  grex  de  que  habla  el  Señor  en  el 
Evangelio;  y tales  fueros  todas  las  comunidades  cristianas  primitivas 
que,  como  iglesias  locales,  se  reunían  para  el  ágape  del  Señor.  ¿Es  ésto 
cerrarse  al  amor  universal?  No,  porque  esta  limitación  de  la  fraternidad 
está  al  servicio  de  los  que  quedan  fuera:  y querer  superar  de  otra  ma- 
nera esta  limitación  — necesaria  para  poder  hablar  de  prójimos — , es 
una  utopía  (cfr.  J.  Ratzinger,  La  fraternidad  cristiana,  Taurus,  Madrid, 
pp.  88  ss.,  92  y 97).  Y por  eso,  aplicando  las  ideas  de  Dürig  que  estamos 
comentando,  diríamos  que  la  pastoral  de  la  misa  debiera  primariamente 
consistir  en  que  cada  uno  de  los  que  vengan  a participar  del  culto,  venga 
a juntarse  con  los  otros  para  ofrecer  ese  culto;  y no  que,  viniendo  a dar 
culto  a Dios,  se  encuentre  — como  por  casualidad  y sin  pretenderlo — con 
los  otros  (pp.  142-143,  159-162).  El  formar  comunidad,  y comunidad  con- 
creta y personal,  debe  ser  primario  en  la  intención  de  quien  viene  a ren- 
dir culto  al  Dios  que  se  nos  ha  revelado  en  Cristo,  porque  Cristo  expre- 
samente ha  manifestado  que  ésa  es  su  intención  primaria.  El  haber  sub- 
rayado exclusivamente  la  obligación  de  la  misa  dominical,  ha  hecho  que 
cada  uno  primariamente  venga  a cumplir,  y sin  quererlo  se  encuentre 
junto  con  los  demás,  que  también  sólo  han  venido  a cumplir,  y sin  in- 
tención de  juntarse  con  uno:  y esta  falta  de  intención  comunitaria  vicia 
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la  intención  de  dar  culto,  porque  la  intención  de  Dios  es  que  el  culto 
sea  comunitario  (pp.  133-142).  Pero,  notémoslo  bien,  se  trata  de  una  in- 
tención que,  para  realizarse,  no  necesita  de  la  mayor  cantidad  posible 
de  personas,  porque  el  grado  de  fe  en  la  comunidad  no  se  mide  por  el 
número  de  personas  que  se  ven,  sino  por  el  sentido  de  comunidad  que  se 
siente.  Por  eso,  cuando  la  Iglesia  impone  que  todo  sacerdote  tenga  un 
ayudante,  o por  lo  menos  un  asistente  a su  misa  (cfr.  AAS,  41  [1949], 
pp.  506  ss.),  no  ha  de  interpretarse  esa  prescripción  como  la  permisiátí 
de  un  mal  menor,  sino  como  el  recuerdo  de  un  límite,  que  no  es  otro  que 
el  impuesto  por  el  Señor  cuando  dijo  que,  donde  dos  o tres  se  reunieran 
en  su  nombre,  ahí  estaría  El  (Mt.,  XVIII,  20),  y con  El,  toda  su  Iglesia.  El 
autor  admite  este  caso  límite  (la  llamada  misa  privada,  que  no  lo  es, 
si  por  privada  se  entiende  negación  de  comunidad:  ya  que,  para  quien 
tenga  fe,  toda  misa  es  un  hecho  de  toda  la  Iglesia,  p.  139).  Por  eso  el 
autor  defiende  al  verdadero  Movimiento  litúrgico  de  la  exageración  que 
implicaría  querer  negar  ese  hecho  de  Iglesia,  por  la  sola  razón  de  que 
sólo  lo  vivan  dos  personas  (pp.  139-141).  Y explica  que,  lo  que  pretende 
el  Movimiento  litúrgico,  no  es  negar  que,  en  la  misa  que  se  llamaría 
privada,  se  de  la  forma  comunitaria,  sino  recordar  que  las  fórmulas  de 
la  misa  tienen  en  vista  a una  comunidad  mayor,  y que  por  eso  hay  que 
tender  a formarla  junto  a cada  altar  (p.  140).  Y nosotros  añadiríamos 
que  precisamente  el  uso  de  esas  fórmulas  de  Iglesia,  impuestas  aún  a 
quien  dice  la  misa  en  privado,  es  la  más  profunda  simbolización  de  que 
toda  misa  es  un  hecho  de  Iglesia;  y que  basta  vivir  con  fe  ese  símbolo 
de  Iglesia,  para  vivir  la  misa  como  hecho  de  comunidad  ®. 

Ya  hemos  comentado,  en  el  anterior  boletín  titulado  Concilio  y Ecu- 
menismo,  una  obra  conjunta.  El  segundo  Concilio  Vaticano  . Y quere- 
mos comentar  más  detenidamente  uno  de  los  trabajos,  el  de  Pascher, 
sobre  todo  en  un  punto:  el  de  la  misa  privada.  Como  dijimos  entonces, 
Pascher  trataba  primero  — y muy  brevemente — de  cada  uno  de  los  sa- 
cramentos; y luego  pasaba  a tratar  — más  detenidamente — de  la  misa. 
Pues  bien,  nos  interesa  trascribir  aquí  las  últimas  palabras  de  nuestro 

® Notemos  que  en  todo  miembro  de  la  Iglesia  hay  un  dinamismo,  que 
tiende  a expresarse  comunitariamente,  aunque  ese  miembro  esté  a solas. 
Y así,  por  ejemplo,  aún  en  el  acto  de  perfecta  contrición  dicho  total- 
mente a solas,  existe  un  dinamismo  hacia  la  confesión  sacramental  y 
pública;  pero  por  esto  ¡nadie  va  a decir  que  no  hay  que  hacer  actos  de 
contrición  pei’fecta!  Y lo  mismo  decimos  de  la  misa,  cuyo  dinamismo 
hacia  la  expresión  más  comunitaria,  no  debe  impedirnos  expresiones  me- 
nos comunitarias,  como  la  de  la  misa  dicha  en  privado.  Pero  en  la  misa 
en  privado  hay  algo,  ausente  en  el  acto  de  contrición  privado:  la  fórmula 
de  la  misa  en  privado  es  comunitaria,  no  meramente  porque  lo  sean  sus  i 
frases,  sino  porque  las  impone  la  Iglesia,  después  de  haberlas  elaborado  ( 
en  una  comunidad  que  lleva  siglos  de  vida. 

^ Daz  Zweite  Vatikanische  Konzil,  Echter,  Würzburg,  1963,  113  págs. 
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autor  acerca  de  la  misa  privada,  porque  nos  parecen  más  equilibradas 
que  otras  que  se  oyen  entre  nosotros:  “Como  ya  hemos  dicho  — observa 
Pascher — , el  Concilio  sigue  sosteniendo  expresamente  el  carácter  comu- 
nitario de  la  misa  privada,  aunque  se  celebre  con  un  mínimo  de  partici- 
pación popular.  La  Eucaristía  será  siempre,  en  su  realidad  fáctica,  una 
acción  de  la  Igleeia  en  su  totalidad.  Tan  sólo  el  modo  externo  de  su 
celebración  puede  dar  la  idea  de  algo  — aparentemente — privado.  Natu- 
ralmente que  la  celebración  debiera  responder  lo  más  posible  a su  esencia. 
Y por  eso  la  Iglesia  exige  por  lo  menos  que  una  persona  participe,  sea 
que  ayude,  sea  que  al  menos  responda.  En  ese  caso,  el  diálogo  es  expre- 
sión de  su  carácter  comunitario.  Apenas  se  puede  dudar  que  lo  que  (el 
Concilio)  dice  sobre  la  primacía  de  la  celebración  en  comunidad,  a la 
larga  hará  que  retroceda  la  práctica  de  su  celebración  privada.  La  acu- 
mulación de  misas  privadas  en  el  mismo  sitio  y al  mismo  tiempo,  hace 
mucho  que  es  un  problema  que  preocupa  a la  Iglesia.  Se  puede  pues 
esperar  una  novedad  en  este  sentido,  posibilitándose  la  co-celebración  de 
muchas  misas,  del  tipo  que  se  realiza  en  la  ordenación  sacerdotal,  y que 
es  habitual  en  toda  la  Iglesia  oriental.  Entonces  podrá  darse  que  muchos 
sacerdotes  se  unan  para  celebrar  una  única  misa,  siempre  que  una  razón 
pastoral  no  pida  la  celebración  de  un  sacerdote  por  separado"  (pp.  45-46; 
los  subrayados  son  nuestros,  pues  queremos  partir  de  Pascher  para  ha- 
cer nuestro  propio  comentario,  que  completaremos  luego,  cuando  comen- 
temos la  obra  siguiente,  sobre  el  futuro  de  la  renovación  litúrgica). 
Ante  todo,  a nuestro  juicio,  y supuesto  lo  que  dice  Pascher  (acerca  de  la 
razón  pastoral  para  preferir  una  co-celebración  a una  misa  en  privado), 
diríamos  que  en  la  actualidad  no  puede  alegarse  ninguna  razón  pastoral, 
a priori  y valedera  en  todo  caso,  contra  la  misa  en  privado  (o  bien  en 
favor,  por  ejemplo,  de  que  un  sacerdote  no  diga  tal  misa,  y comulgue  en 
una  misa  dicha  en  público  por  otro  sacerdote;  aunque  no  negamos  que 
para  ello  pueda  darse  alguna  razón  de  mayor  devoción  personal  del 
mismo  sacerdote).  Y creemos  que  siempre  — aun  después  de  introducida 
la  práctica  de  la  co-celebración — se  podrá  dar  una  razón  pastoral  en 
favor  de  la  misa  en  privado.  Por  eso  nos  parece  exacto  lo  que  Pascher 
prevee,  en  el  sentido  indicado  de  un  retroceso  de  la  misa  en  privado;  y 
en  cambio  nos  parece  exagerado  (y  carente  de  sentido  de  Iglesia)  ha- 
blar de  una  desaparición  de  la  misma,  y hasta  de  una  sustitución  de  la 
misa  privada  por  la  comunión  del  sacerdote  en  una  misa  en  público.  Y 
la  razón  última  de  la  permanente  posibilidad  pastoral  de  una  misa  en 
privado,  la  da  el  mismo  Pascher  cuando  afirma  que  el  mero  “diálogo 
(de  un  sacerdote  con  su  ayudante)  es  expresión  de  su  carácter  comuni- 
tario” (como  lo  es  todo  diálogo  que  se  tiene  en  la  Iglesia  y bajo  su  guía: 
y al  decir  esto,  pensamos  por  ejemplo  en  los  Ejercicios  espirituales  a 
la  manera  que  los  da  S.  Ignacio:  cfr.  M.  A.  Fiorito,  Apuntes  para  una 
teología  del  discev /miento  de  espíritus.  Ciencia  y Fe,  20  [1964],  pp.118-121). 


276  — 


Un  grupo  de  especialistas  en  la  liturgia,  que  han  participado  en  la 
preparación  del  Concilio  y en  la  redacción  de  la  nueva  Constitución  Sa- 
cra Liturgia,  se  pusieron  de  acuerdo,  ni  bien  ésta  se  hiciera  pública,  en 
comentarla  parte  por  parte,  en  beneficio  del  gran  público.  Y así  lo 
hicieron  en  una  sucesión  de  artículos,  que  de  inmediato  se  publicaron 
en  hojas  parroquiales  y diocesanas  de  habla  alemana,  y que  ahora  for- 
man un  pequeño  libro,  titulado  El  primer  fruto  del  Concilio  No  han 
pretendido  por  tanto  sus  autores  — como  lo  hubieran  podido  hacer,  dada 
su  competencia  internacional — redactar  comentarios  científicos,  sino  po- 
pulares: pero  creemos  que  el  resultado  merece  llegar  también  a la  gente 
culta,  laicos  y sacerdotes,  porque  sus  autores  han  logrado  precisar,  con 
mucha  exactitud  — y pocas  palabras — lo  realmente  nuevo  de  la  Consti- 
tución litúrgica  del  Vaticano  II.  Después  de  una  introducción,  más  bien 
narrativa,  sobre  la  promulgación,  los  siguientes  capítulos  toman,  parte 
por  parte,  los  de  la  misma  Constitución : E.  Lengeling,  trata  de  los  principios 
litúrgicos  de  la  Constitución,  y de  sus  consecuencias  pastorales;  B.  Fischer, 
trata  de  la  reforma  litúrgica;  J.  A.  Jungmann,  de  la  Eucaristía;  A.  Háng- 
gi,  de  los  restantes  sacramentos  y sus  ritos;  J.  Pascher,  del  breviario;  T. 
Schnitzler,  del  año  litúrgico;  J.  Wagner,  de  la  música  en  la  Iglesia,  y del 
arte  sagrado.  Este  último  autor  subraya  fuertemente  que  la  música,  en  la 
Constitución  litúrgica,  es  considerada,  no  sólo  como  auxiliar,  sino  como 
elemento  integrante  de  la  celebración  litúrgica.  ¿Por  qué?  Porque  la 
celebración  litúrgica  no  es  sólo  cuestión  de  cabeza,  sino  también  de 
corazón:  es  decir,  es  cuestión  de  amor;  y cuando  un  hombre  ama  de  ver- 
dad, canta  (o  al  menos  se  siente  feliz  participando,  en  su  corazón,  del 
canto  de  la  comunidad  de  la  que  se  siente  parte  activa).  Creemos  que 
un  libro  como  el  que  comentamos,  debiera  ser  traducido  a otras  lenguas, 
y tener  amplia  difusión  en  cualquier  ambiente,  popular  o culto,  sacerdo- 
tal o laical. 

1 Nos  llega,  traducida  al  francés  y bajo  el  titulo.  He  aquí  que  El  vierte, 
la  obra  de  J.  Tyciak  ®,  que  viene  a ser  una  ulterior  reflexión  de  una  obra 
que  comentamos  en  otra  ocasión,  sobre  el  misterio  del  Señor  en  el  año 
litúrgico  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  480-481;  Schol.,  38  [1963], 
p.  624).  El  autor  ya  lo  dice  en  su  prólogo  (p.  7),  donde  nos  indica  la 
íntima  relación  que  existe,  sobre  todo  en  la  liturgia  bizantina,  entre  la 
epifanía  — subtítulo  de  la  obra  que  comentamos — y el  misterio  del  Señor: 
“el  aspecto  epifánico  está  obrando  en  toda  la  historia  de  la  salvación; 
encuentra  su  realización  más  profunda  en  la  Encarnación  y en  la  obra 
redentora  del  Señor,  hasta  la  Parusía  final,  que  constituye  la  termina- 
ción de  la  teofanía”.  En  esta  visión,  el  autor  estructura  su  pequeño  li- 

® Die  erste  Fmicht  des  Konzils,  Ilerder,  Freiburg,  1964,  47  págs. 

® J.  Tyciak,  Maintenant  II  vient,  L’espi'it  épiphanique  de  la  Liturgie 
oriéntale,  Mappus,  Le  Puy-Lyon,  1963,  87  págs. 
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bro;  y cada  uno  de  sus  cuatro  capítulos  (la  imagen  de  la  Iglesia  en  la 
liturgia,  el  misterio  del  icono,  la  celebración  eucarística  considerada  como 
teofania,  el  aspecto  teofánico  en  las  horas  canónicas  bizantinas  del  tiempo 
de  Navidad)  nos  va  mostrando  esta  realidad,  haciendo  hincapié  en  lo 
más  característico  de  la  liturgia  oriental.  Es  una  característica  peculiar 
del  autor,  que  ya  antes  habíamos  hecho  notar  expresamente  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  18  [1962],  p.  480,  nota  13),  la  importancia  que  le  da,  en  sus  tra- 
bajos, al  icono  y su  inserción  en  el  misterio  litúrgico.  Por  eso,  y para 
ayudarnos  a mantenernos  ambientalmente  en  ese  mundo  de  la  liturgia 
bizantina,  la  editorial  ha  ilustrado  el  libro  con  imágenes  de  iconos;  y 
al  autor  ha  tenido  el  acierto  de  trabajar  siempre  con  abundantes  textos 
litúrgicos  cuya  belleza  es  realmente  conmovedora  (sólo  lamentaríamos 
que  no  indique  con  más  precisión  — en  forma  de  notas — el  origen  de 
i estos  textos).  El  autor  usa  en  general  un  lenguaje  claro  y de  gran  sen- 
; cillez,  abundante  en  comparaciones  y ejemplos  históricos,  lo  que  hace  que 
su  lectura  sea,  aun  para  el  profano  en  estas  materias,  sumamente  fácil 
y agradable.  Creemos  que  es  una  buena  presentación  de  la  liturgia  y la 
, vida  espiritual  de  la  iglesia  del  oriente,  que,  en  estos  días  de  redescu- 
¡ brimientos  y encuentros,  nos  ayuda  mucho  a valorar  la  riqueza  y la  mis- 
teriosa profundidad  de  la  liturgia  cristiana. 

Bajo  el  título  de  El  poder  de  los  signos,  se  publica,  traducida  al  fran- 
cés, una  obra  de  A.  Kirchgássner  que  ya  comentamos  elogiosamente  en 
su  edición  original  alemana  (cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  538-539), 
indicando,  como  cualidades  sobresalientes  del  autor,  el  conocimiento  de 
la  literatura  sobre  el  tema,  el  análisis  minucioso  y la  distribución  inge- 
niosa de  los  datos  convergentes,  y la  visión  sintética  que  ofrece  de  los 
ritos  o actitudes  humanas  en  el  culto.  En  el  índice  de  materias  (pp.  709- 
716),  se  pueden  consultar  los  variados  signos  que  el  autor  estudia;  y en 
la  selecta  bibliografía  (pp.  724-726),  se  puede  apreciar  la  amplitud  de  la 
documentación.  Pero  el  texto  está  libre  de  toda  cita  farragosa,  de  modo 
que  es  un  libro  que  se  lee  con  gusto  y con  fruto,  ya  que,  como  decía  el 
autor  que  comentamos  más  arriba,  el  hombre  moderno  necesita  ser  ree- 
ducado en  el  lenguaje  figurado  y simbólico  de  la  liturgia.  Después  de 
la  introducción,  que  plantea  las  críticas  que  suele  despertar  el  culto  ex- 
terno, el  autor  entra  de  lleno  en  la  exposición  de  los  signos  cultuales, 
subrayando  su  poderoso  influjo  en  las  relaciones  que  el  hombre  ha  tenido 
siempre  con  su  Dios;  y en  la  conclusión,  sale  al  paso  de  la  objeción  más 
seria  que  se  le  puede  hacer  a su  método,  que  se  parece  demasiado  al  mé- 
todo del  cual  se  ha  abusado  en  la  historia  comparada  de  las  religiones 
— sobre  todo  cuando  este  método  ha  sido  usado  por  quien  carecía  de  fe 
cristiana — , pero  que  se  diferencia  fundamentalmente  de  él  por  el  espíri- 

A.  Kirchgássner,  La  puissance  des  signes.  Mame,  Tours,  1962, 
726  págs. 
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tu,  a la  vez  humano  y cristiano,  que  anima  al  autor,  y que  hace,  de  su 
investigación  histórica,  un  instrumento  pastoral  de  primera  mano. 

Nos  ha  llegado  la  traducción  francesa  de  la  obra  de  J.  A.  Jungmann, 
Tradición  litúrgica  y 'problemas  actuales  de  pastoral^^,  que  ya  habíamos 
comentado  en  su  edición  original  alemana  (cfr.  Ciencia  y Fe,  16  [1960], 
pp.  191-192),  y en  su  traducción  castellana  (ibidem,  18  [1962],  pp.  156- 
157).  Como  dijimos  entonces,  la  obra  — en  la  cual  el  autor  recoge  artícu- 
los dispersos  en  diversas  publicaciones,  en  base  a una  selección  que  él 
mismo  ha  hecho,  como  más  significativos  dentro  de  su  concepción  pas- 
toral de  la  liturgia — consta  de  tres  partes:  1.  panorama  histórico  (o  sea 
problemas  generales  de  la  génesis  de  la  liturgia)  ; 2.  puntos  particulares 
de  la  historia  de  la  liturgia  (en  esta  parte,  la  traducción  francesa  ha  de- 
jado sin  publicar  los  artículos  del  original  que  se  referían  al  breviario; 
y con  razón,  dado  el  curso  que  ha  tomado,  en  el  Concilio  Vaticano  II,  su 
reforma) ; 3.  algunos  principios  fundamentales  referentes  a la  liturgia 
y al  kerigma.  En  esta  tercera  parte  se  omite  un  artículo  muy  importante, 
sobre  La  pastoral  como  clave  de  la  historia  de  la  liturgia  (cfr.  Ciencia  y 
Fe,  18  [1962],  p.  157),  porque  ha  resultado  programático  para  la  refor- 
ma de  la  liturgia  (que,  como  sabemos,  se  ha  hecho  en  base  precisamente 
a su  actualización  pastoral,  y sin  resabios  de  arcaísmo)  ; pero  la  omisión 
es  comprensible  en  el  ambiente  francés,  porque  Maison  Dieu  había  publi- 
cado este  trabajo  — ponencia  en  el  Congreso  de  Asís,  de  1956 — . Y por 
razones  prácticas  — y de  mayor  difusión — la  presente  edición  francesa 
prescinde  del  índice  detallado  — alfabético — de  materias,  y de  la  biblio- 
grafía de  la  edición  original  alemana.  En  cuanto  a la  traducción,  es  de 
alabar  la  fidelidad  al  sentido  del  original,  y el  estilo  francés  del  texto. 

Todo  intento  genuino,  o trabajo  serio,  de  renovación  pastoral  en  nues- 
tro medio  ambiente,  ha  de  aceptarse  con  complacencia:  las  necesidades  de 
estudio  y renovación  de  la  pastoral  son  inmensas  entre  nosotros  en  rela- 
ción a otros  ambientes;  a la  vez  que  urgentes  para  poder  secundar  efi- 
cazmente las  iniciativas  conciliares.  Estudiando  un  tema  de  fundamental 
importancia  como  de  urgente  revitalización  pastoral,  Juan  C.  Ruta  nos 
presenta  su  trabajo  sobre  El  Domingo:  Teología  y mística  del  Día  dei 
Señor  Con  estas  palabras  nos  sitúa  en  su  intento:  “Teología  y mística 
del  Domingo.  Lo  primero,  porque  solo  la  reflexión  inquietante  y siste- 
matizadora sobre  el  dato  revelado  puede  orientar,  dar  seguridad  y con- 
sistencia a una  actitud  espiritual,  impidiendo  que  se  convierta  en  ur 
sentimentalismo  evanescente.  Lo  segundo,  porque  no  se  trata  de  unt 
simple  curiosidad  intelectual,  ni  de  permanecer  en  un  plano  meramenh 
especulativo  sino  de  conseguir  un  descenso  de  la  verdad  al  corazón,  par£ 

J.  A.  Jungmann,  Tradition  liturgique  et  problhnes  actuéis  de  pas- 
torale,  Mappus,  Le  Puy-Lyon,  1962,  350  págs. 

12  J,  C.  Ruta,  El  Domingo:  Teología  y mística  del  Día  del  Señor 
Bonum,  Buenos  Aires,  1964,  259  págs. 
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que  la  ciencia  de  la  fe  se  convierta  en  una  theologia  coráis”  (pp.  27-28). 
Busca  así  situar  su  labor  en  una  orientación  pastoral  profunda  y viva. 
No  busca  presentar  un  conjunto  de  fórmulas  o aplicaciones  prácticas, 
sino  que,  dirigiéndose  a los  responsables  de  la  conducción  de  la  pastoral, 
trata  de  ir  haciendo  redescubrir  el  sentido  de  la  fiesta  cristiana  por  ex- 
celencia, para  que  ella  libre  toda  su  energía  sacramental  y santificado- 
ra.  El  trabajo,  en  su  conjunto,  no  se  presenta  como  una  tesis;  sino  que 
.más  bien  lo  encara  como  una  meditación  vital.  Para  ello,  va  desarrollan- 
do diversos  temas  tendientes  a provocar  un  reencuentro  con  las  ideas 
: dominantes  del  Día  del  Señor.  Comienza  el  libro  analizando  la  actual  pér- 
: dida  de  sentido  del  Domingo,  para  ubicarlo  luego  en  su  valor  de  día  car- 
dinal: la  ogdóada  santa,  en  que  el  Domingo  “es  el  octavo,  sin  dejar  de  ser 
I el  primero”  (p.  37).  Luego  de  estos  dos  capítulos,  analiza  en  seis  temas 
\las  ideas  restantes  que  enriquecen  el  Día  del  Señor:  La  sonoridad  pascual 
del  Domingo:  el  Domingo  no  es  sólo  un  esperar,  es  ya  una  posesión  en 
lia  espera  (p.  59)  Las  campanas  del  Domingo:  el  sentido  de  la  alegría 
I y fiesta  cristiana.  El  Domingo  y la  parusía.  El  reposo  del  Domingo  como 
I simbolo  del  paraíso.  De  la  Señoralidad  del  Domingo.  Orientación  trini- 
t taria  del  Domingo.  Expuesta  esta  orientación  teológica-mística,  que  im- 
I prime  al  Domingo  su  rostro  esencial,  ocupan  los  dos  restantes  capítulos 
! los  Jalones  históricos  del  Domingo,  afirmando  que  “hay  que  confesar  pa- 
I ladinamente  que,  incluso  a los  pastores  más  celosos,  les  resulta  a veces 
I difícil  reconocer  ese  rostro,  oculto  como  está  con  frecuencia  por  elemen- 
I tos  desfigurativos,  sea  porque  le  son  totalmente  extraños,  sea  porque  los 
I secundarios  han  pasado  a ocupar  el  lugar  de  los  fundamentales”  (p.  183). 
t Y con  esta  orientación  histórica,  va  tratando  de  descubrir  tanto  el  senti- 
l do  litúrgico  (idea  y concepción  del  ciclo  litúrgico,  liturgia  de  la  palabra, 
í oración  personal  y comunitaria,  etc.)  ; como  su  sentido  moral  (trabajo 
i y descanso  dominical,  misa  entera,  misa  parroquial,  etc.).  Si  bien  seña- 
I dábamos  que  el  autor  no  pretende  ofrecer  una  tesis,  sino  una  meditación 
i vital,  podemos  afirmar  que  se  sitúa  desde  un  mismo  ángulo,  muy  prove- 
I choso  para  captar  el  más  profundo  sentido  teológico-dogmático  del  Do- 
I mingo:  el  Domingo,  como  Sacramento  del  tiempo.  Y mediante  esta  con- 
I cepción  sacramental,  nos  redimimos  de  la  pura  historicidad,  de  la  caída 
en  el  tiempo,  en  la  cual  el  hombre  se  siente  prisionero  por  la  ausencia 
de  referencia  a un  mundo  trascendente,  a otro  tiempo  (p.  21).  Esta  con- 
cepción, a manera  de  telón  de  fondo,  es  la  que  ha  de  revitalizar  el  sentido 
presente  y escatológico  del  Domingo,  pues  arranca  de  una  concepción  del 
I tiempo  profundamente  bíblica,  a la  vez  que  constituye  el  estadio  psico- 
lógico adecuado  a esta  misma.  Es  como  el  gesto  espiritual  que  la  expre- 
sa y encarna  (p.  114).  Trata  así  de  la  idea  del  tiempo  entre  los  israelitas, 
luego  retomada  por  los  Santos  Padres,  con  gran  profusión  de  textos  y ci- 
tas. Por  otra  parte,  encarando  su  concepción  psico-espiritual,  acude  acer- 
tadamente a M.  Eliade  (mito,  eterno  retorno),  J.  Pieper  (esperanza,  ocio, 
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culto),  J.  Danielou  (teología  de  la  historia).  Trabajo  por  tanto  completo 
y equilibrado,  el  cual  desea  Ruta  que  nos  conduzca,  no  ya  a decir  que 
creemos  en  el  Domingo,  sino  también  a sentirlo.  Y así  esperamos  que  sir- 
va a todos  para  un  reencuentro  con  su  valor  sacramental.  Una  sola  pre- 
gunta haríamos  al  autor:  ¿por  qué  no  cita  a Jungmann?  Si  la  obra  que 
comentamos  quiere  ayudar  a descubrir  el  sentido  pastoral  del  domingo, 
parece  que  podría  prescindir  de  la  cita  de  muchos  otros  autores,  pero  no 
de  éste  precisamente,  ya  bastante  difundido  en  nuestro  ambiente,  y que 
tiene  una  temática  pastoral  más  amplia  (catcquesis,  predicación,  etc). 

Nos  ha  llegado,  traducida  al  castellano,  la  importante  obra  de  E. 
Schillebeeckx,  Cristo,  sacramento  del  encmntro  con  Dios  que  ya  ha- 
bíamos comentado  en  su  traducción  francesa  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961], 
pp.  129-131).  Y como  entonces  nos  alargamos  un  poco,  refiriéndonos  a la 
personalidad  del  autor  y a sus  ideas  fundamentales,  ahora  sólo  nos  queda 
alegrarnos  de  su  presentación  a nuestro  ambiente.  El  traductor  se  ha 
mantenido  en  el  mismo  plano  del  autor  — de  la  alta  divulgación — , y no 
se  ha  preocupado  — como  el  traductor  francés — en  actualizar  totalmen- 
te la  bibliografía  castellana  (aunque  a veces  así  lo  ha  hecho).  Recono- 
cemos que  ya  ha  sido  bastante  el  trabajo  que  ha  tenido  en  traducir,  y el 
beneficio  que  con  ello  nos  ha  hecho;  pero,  tratándose  de  un  libro  tan  im- 
portante — por  no  decir  único  en  su  género — , creemos  que  hubiera  valido 
la  pena  tomarse  ese  trabajo  adicional. 

J.  Pascher  nos  había  ofrecido,  hace  un  tiempo,  una  obra  sobre  La  li- 
turgia de  los  sacramentos  que  no  habíamos  podido  comentar  antes. 
Es  un  estudio  sobre  el  ritual  sacramental,  donde  se  reflexiona  sobre  cada 
uno  de  los  sacramentos  (y  su  lectura  tendrá  valor  mientras  no  se  renue- 
ven los  ritos  sacramentales;  y aún  después,  para  poder  comprender  tal 
renovación  dentro  de  la  tradición).  Pero  sobre  todo  interesa  señalar  aquí 
la  introducción,  donde  el  autor  nos  reitera  su  clásica  concepción  del  sa- 
cramento como  drama,  que  representa  la  muerte  y resurrección  de  Cristo 
(cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  264-267);  y señala,  como  objetivo  de 
teda  acción  sacramental,  la  honra  de  Dios  y la  salvación  del  hombre  (y, 
junto  a este  tema  bipolar,  el  autor  señala  otros,  como  el  de  la  lucha  del 
Espíritu  de  Cristo  con  el  espíritu  del  mal,  por  el  Reino  de  Dios  y la  ve- 
nida del  Señor).  Esta  manera  de  ver  los  sacramentos  es,  según  el  autor, 
más  total  que  el  acostumbrado  en  la  teología  dogmática,  que  se  limita  a 
definir  al  sacramento  como  un  signo  de  la  gracia,  pero  no  describe  el 
contenido  dramático  de  lo  significado:  mientras  la  dogmática,  diríamos 
nosotros,  hace  metafísica  dcl  sacramento,  el  autor  quiere  hacer  fenome- 
nología del  mismo.  Y con  eso  hemos  tocado  la  intentio  aiictoris  de  Pascher 

E.  Schillebeeckx,  Cristo,  Sacramento  del  encuentro  con  Dios,  Dinor, 
San  Sebastián,  1964,  251  págs. 

11  J.  Pascher,  Die  Liturgie  der  Sakramente,  3 Aufl.,  Aschendorffsche, 
München,  1962,  282  págs. 
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en  este  libro  que,  además  de  la  intención  pastoral,  tiene  una  intención 
metodológica  y como  un  mensaje  para  los  teólogos  dogmáticos:  “También 
los  teólogos  dogmáticos  debieran  tener  la  facultad  de  captar  el  simbolis- 
mo del  drama  (sacramental).  Hoy  en  día  (el  teólogo)  debiera  tener  es- 
pecialmente en  cuenta  las  categorías  del  signo,  y pensar  de  acuerdo  a 
ellas.  Es  necesario  (para  la  dogmática)  el  conocimiento  de  la  litur- 
gia...” (p.  244).  Y este  valor  dogmático  de  la  liturgia  es  precisamente 
una  de  las  novedades  de  la  nueva  Constitución  conciliar,  que  ha  puesto  Iq, 
disciplina  litúrgica  en  el  lugar  que  le  corresponde,  dentro  de  la  enseñan- 
[ za  de  la  teología.  Y creemos  que  el  autor,  en  esta  obra  que  comentamos, 

' logra  demostrar,  de  hecho,  las  ventajas  que  el  estudio  litúrgico,  de  los 

I ritos  por  ejemplo,  tiene  para  la  teología.  Por  ejemplo,  a propósito  del  sa- 

I cramento  de  la  confesión,  señala  el  autor  que,  en  el  ritual  antiguo,  la  con- 

, fesión  estaba  más  unida  a la  comunión,  como  función  de  comunidad:  y 
por  eso  era  más  visible  el  aspecto  comunitario  de  la  práctica  confesio- 
nal (pp.  246-247).  Los  dos  personajes  visibles  de  este  drama  sacramen- 
tal son,  por  una  parte,  el  pecador  que  se  presenta  junto  a Cristo  — en  la 

forma  como  Éste  se  presentó,  a los  ojos  del  Padre,  en  la  Cruz — ; y por  la 

otra,  el  sacerdote,  que  se  presenta  — como  Cristo  en  su  venida  salvadora — 
de  parte  del  Padre.  Por  eso,  no  hay  que  entender  en  sentido  exclusivo  las 

expresiones  rituales  que  se  refieren  expresamente  ya  al  Padre  ya  al  Hi- 

jo, porque,  quien  ve  al  Hijo,  ve  al  Padre...  (p.  247).  Esta  parte  del  es- 
tudio teológico-litúrgico  de  Pascher,  que  se  basa  en  el  actual  rito  de  la 
confesión  sacramental,  es  tanto  más  notable  por  su  riqueza  teológica, 
cuanto  más  escueto  es  dicho  rito  (comparado  con  el  antiguo,  mucho  más 
expresivo).  Y por  eso  lo  consideramos  un  modelo  del  método  litúrgico  que 
el  autor  propicia,  como  profundización  teológ ico-pastoral  de  las  acciones 
litúrgicas. 

J.  Pascher,  cuyas  obras  especulativas  sobre  los  sacramentos  ya  hemos 
recordado  más  arriba,  nos  ofrece  ahora  una  obra  mucho  más  sencilla,  des- 
tinada esta  vez  al  ministro  de  los  sacramentos,  para  ayudarlo  a cumplir 
con  la  obligación  del  rezo  del  breviario:  nos  referimos  a la  obrita  titulada 
El  rezo  — rectamente  entendido — del  breviario  En  el  último  capítulo, 
titulado  Brevario,  oración  privada,  trabajo  pastoral  y descanso  (pp.  66- 
75),  señala  muy  bien  el  ambiente  dentro  del  cual  el  breviario,  como  ora- 
ción de  las  horas,  adquiere  su  recto  sentido:  el  equilibrio  entre  todos  esos 

(factores,  como  observa  muy  bien  el  autor,  es  cuestión  de  gracia  interna, 
y no  de  mera  legislación  externa.  Cuestión  de  discreción  en  la  caridad,  di- 
t riamos  nosotros  (para  usar  un  término  caro  a S.  Ignacio,  siempre  que 
I en  las  Constituciones  quiere  equilibrar  acción  y contemplación,  ley  escri- 

I ta  y aplicación  a las  personas  concretas,  institución  y carisma,  etc).  Con 
i 

J.  Pascher,  Sinngerechtes  Brevierbeten,  Hueber,  München,  1962^ 
' 75  págs. 
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este  objetivo  práctico,  el  autor  comienza  por  hacer  la  breve  historia  de 
la  oración  de  las  horas  y de  su  imposición  obligatoria  en  la  Iglesia,  para 
pasar  luego  al  interior  del  mismo  breviario,  tratando  de  la  espiritualidad 
de  los  salmos,  y del  salterio  de  los  días  festivos.  La  reciente  reforma  del 
breviario  — que  ha  tomado  el  camino  de  la  disminución  de  la  extensión 
en  el  rezo  del  mismo — hace  más  necesaria  la  profundización  en  el  senti- 
do del  breviario;  y para  esto  pocos  libros  tan  útiles  como  el  que  comen- 
tamos de  Pascher  (cfr.  Wiss.  u.  Weish,  27  [1964],  p.  83).  Al  comienzo 
de  nuestro  comentario,  recordamos  las  otras  obras  del  mismo  autor,  sobre 
los  sacramentos  — y en  particular  pensábamos  en  su  interpretación  de 
la  eucaristía  como  un  drama  o representación — con  toda  intención,  por- 
que también  aquí,  al  explicar  el  rezo  de  los  salmos  e himnos  — que  ocu- 
pan el  noventa  por  ciento  de  todo  el  breviario — , recurre  a una  idea  muy 
similar  (pp.  37-39),  a la  que  se  añade  el  principio  de  la  libre  resonancia 
(pp.  39-40),  encauzada  por  el  mismo  Espíritu  según  el  principio  neotesta- 
mentario  de  la  interpretación  cristocéntrica  del  Salterio  (cfr.  Ciencia  y 
Fe,  19  [1963],  pp.  210-211). 


PREDICACION 

E.  Fournier  nos  ofrece  el  tercer  volumen  de  una  serie  que  dedica  al 
tema  de  la  predicación  pastoral  (de  suma  actualidad  por  la  obligación 
impuesta,  en  la  última  Constitución  conciliar  sobre  la  liturgia,  de  la  ho- 
milía en  las  misas  dominicales  y festivas)  : el  primer  volumen,  titulado 
Sommaire  de  prédication  pastorale,  enunciaba  los  principios;  y el  segun- 
do volumen,  titulado  Prédication  pastorale  et  renouveau  liturgique,  los 
aplicaba  a la  doctrina  del  Credo;  y el  que  ahora  comentamos,  bajo  el  mis- 
mo título  general,  los  aplica  a los  Sacramentos  El  volúmen  se  inicia 
con  una  doble  página  (pp.  9-10),  donde  se  enuncian  los  tres  principios 
fundamentales  de  la  predicación  dominical  (desde  el  punto  de  vista  de  la 
pastoral) , y se  deducen  las  orientaciones  prácticas.  El  problema,  a cuya 
solución  consagra  el  autor  esta  serie,  es  un  problema  pastoral  (o  sea,  el 
que  tiene  un  pastor  de  almas,  a cuyo  cargo  está  una  comunidad  litúrgica 
estable,  y no  un  sacerdote  que  ocasionalmente  predica,  p.  14  nota  1)  : ho- 
milía o catcquesis?  Y la  solución  que  el  autor  propone,  nos  gusta  por  lo 
equilibrada:  estilo  de  homilía,  y contenido  catequétíco;  o sea,  inspira- 
ción de  los  textos  litúrgicos,  que  ulteriormente  inspira  responder  a las  ne- 
cesidades doctrinales  del  auditorio,  de  modo  que  se  respete  el  ambiente 
litúrgico  del  momento,  pero  a lo  largo  del  año  litúrgico  se  reparta  (al  au- 
tor no  le  agradaría  el  adverbio  “sistemáticamente”)  el  mensaje  doctri- 

1 E.  Fournier,  Prédication  pastorale  et  renouveau  liturgique,  II,  Les 
Sacrements,  Lumen  Vitae,  Bruxelles,  1964,  214  págs. 
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nal,  de  modo  que  forme  tnia  sucesión  coherente  de  verdades  que  ponga  a 
plena  luz  la  conexión  que  los  misterios  celebrados  tiene  entre  sí.  O sea, 
en  cada  domingo,  el  comentario  doctrinal  se  subordina  a la  homilía  litúr- 
gica; pero,  a lo  largo  del  año,  la  homilía  de  cada  domingo,  al  subordinar- 
se al  movimiento  propio  del  año  litúrgico,  desemboca  en  un  cosmos  — doc- 
trinal— de  los  misterios.  Antes  de  aplicar  estos  principios  al  ciclo  litúr- 
gico que  va  de  Adviento  a Pentecostés  inclusive,  el  autor  enuncia  otros 
tres  principios,  que  llama  de  predicación  sacramental:  presentar  a los 
sacramentos  como  acontecimientos  de  la  Alianza,  en  conexión  con  las  fies- 
tas del  Señor,  y como  signos  de  fe  (pp.  15-23).  En  el  texto  — de  propósito 
esquemático — , comienza  siempre  por  lo  que  la  liturgia  dice,  subraya  su 
I enseñanza  global,  y entra  enseguida  en  el  texto  del  Evangelio  y de  la 
I Epístola,  que  aprovecha  para  dar  doctrina.  Esta  doctrina  está  sintetizada 
por  el  mismo  autor  en  un  repertorio  final  (pp.  209-211),  y es  la  doctrina 
que  el  autor  ha  repartido  durante  el  tiempo  litúrgico.  Aunque  no  se  fuera 
i a hacer  uso  da  las  aplicaciones  de  los  principios  del  autor  — que  son  las 
que  ocupan  la  mayor  parte  del  texto  de  esta  obra — , recomendaríamos 
la  atenta  lectura  de  dichos  principios,  tanto  los  que  se  refieren  a la  pre- 
dicación pastoral  (pp.  9-10,  13-14),  como  los  que  tratan  de  la  predicación 
sacramental  (pp.  15-23),  porque  son  muy  orientadores.  Buena  y sslecta 
bibliografía  (p.  24),  y abundancia  de  textos  bíblicos. 

Th.  Kampmann,  bajo  el  título  de  Luz  en  la  Noche  nos  ofrece  una 
nueva  serie  de  discursos,  centrados  en  el  mensaje  cristiano  del  Adviento 
' y la  Navidad.  Y como  en  los  discursos  anteriores,  que  ya  comentamos,  y 
que  versaban  sobre  la  Pasión  y la  Resurrección  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18 
[1962],  pp.  492-493),  también  estos  discursos  nos  presentan  el  misterio 
de  Cristo  en  su  totalidad:  como  lo  dicen  todos  los  autores  que  buscan  en 
la  Encarnación  el  fundamento  teológico  de  la  espiritualidad  de  la  Iglesia 
(y,  en  ella,  en  particular  de  la  espiritualidad  laical,  cfr.  P.  Brugnoli,  La 
spiritualitá  dei  laici,  Morcelliana,  Brescia,  1963,  p.  49,  citando  sobre  todo 
a A.  Auer,  Weltoffener  Christ,  pp.  123-169),  la  Encarnación  debe  ser 
considerada  en  su  totalidad,  como  lo  hace  la  liturgia  al  comunicarnos,  por 
medio  de  diversas  lecturas  tomadas  de  las  más  diversas  épocas  de  la  Vida 
pública  de  Cristo,  el  mensaje  propio  del  tiempo  de  Navidad,  su  paradó- 
jico misterio:  el  del  Señor  que,  habiendo  ya  venido,  está  aún  por  venir. 
En  realidad,  el  cristianismo  supone  una  imagen  grande  del  Señor,  y real- 
mente lo  es  la  de  Aquel  que  ha  de  venir;  de  modo  que  no  nos  ha  de  extra- 
ñar que  ésta  sea  la  imagen  del  Señor  en  el  primitivo  cristianismo. 

A.  de  Villalmonte,  bajo  el  título  de  El  Dios  viviente  nos  ofrece  un 
librito,  teológicamente  serio  y pastoralmente  práctico,  sobre  el  contenido 

* Th.  Kampmann,  Licht  in  der  Nacht.  Die  adventlich-weihnachtliche 
Botschaft,  Kósel,  München,  1963,  199  págs. 

® A.  de  Villalmonte,  El  Dios  viviente,  Herder,  Barcelona-Buenos  Aires, 
1964,  112  págs. 
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de  la  predicación,  como  aplicación  de  su  teoría  acerca  de  la  misma,  que  * 
ya  nos  había  expuesto  en  otro  librito,  Teología  kerigmática  (cfr.  Cien-  ^ 
cia  y Fe,  19  [1963],  p.  231).  El  contenido  de  la  predicación  debe  mirar  al 
hombre  de  hoy,  “influido  y en  parte  dominado  por  el  ateísmo  marxista”  '' 
(p.  2)  que,  en  general,  se  ha  hecho  una  caricatura  despótica  de  Dios,  y lo  ’ 
rechaza  “no  tanto  por  lo  que  Él  es  en  sí,  como  por  su  comportamiento  y - 
su  actuación  en  la  vida  humana  individual  y colectiva;  a través,  sobre 
todo,  de  aquellos  que  se  presentan  como  portadores  de  la  idea  de  Dios,  y * 
de  una  misión  en  su  nombre  ” (p.  19).  Y por  eso  el  hombre  de  hoy  nece-  ‘ 
sita  ver  a Dios  que  le  habla  personalmente  (el  autor  dedica  el  capítulo 
más  extenso  al  diálogo  que  Dios  inicia,  pp.  56-72,  recalcando  con  mucho  * 
acierto  que  la  iniciativa  la  tiene  siempre  Dios  — pp.  82-84,  95 — , aun  en  ® 
el  caso  en  que  el  hombre,  por  el  pecado,  haya  cortado  toda  comunicación). 
Llegamos  así  al  centro  de  la  predicación,  que  es  Cristo:  “en  Cristo  cruci- 
ficado, Dios  entra  en  el  más  íntimo  diálogo  con  el  hombre,  y éste  encuen-  ' 
tra  a Dios  en  la  forma  más  conmovedora”  (y  menos  despótica),  que  se 
perpetúa  en  la  Iglesia  “portadora  de  la  Alianza  de  Dios  hasta  el  final  de 
los  tiempos”  (p.  88).  Y con  esto  llegamos  al  mismo  predicador,  a cuya 
persona  le  da  el  autor  mucha  importancia,  no  como  factor  psicológico,  si. 
no  como  testimonio:  el  predicador  “ha  de  sentirse  y aparecer  dominado 
por  la  misión  de  Dios  sobre  él,  y como  habitado  por  la  presencia  de  Dios” 
(pp.  33-34,  37-39).  Recomendamos  pues  este  libro,  pequeño  en  tamaño, 
pero  de  rico  contenido  kerigmático,  que  el  autor  ha  sabido  buscar  en  una 
selección  de  autores  dogmáticos  (p.  ej.  K.  Rahner)  y.  escrituristas  (p  ej. 
Eichrodt),  y comunicárnoslo  en  un  lenguaje  preferentemente  bíblico  (elec- 
ción, alianza,  reino. . . ) . 

La  obra  de  K.  Kriech,  La  esencia  de  la  misión  popular,  hoy  nos  en- 
frenta, en  su  mismo  título,  con  un  tema  candente:  el  de  la  esencia  de  ese 
viejo  método  pastoral,  y el  de  su  vigencia  actual  (y  lo  segundo  depende 
de  lo  primero).  Pári’ocos  y comunidades  religiosas  — misioneras  popula- 
res, por  vocación — o bien  mantienen  a toda  costa  su  práctica,  o intentan 
nuevas  formas:  primero  en  Francia,  luego  en  España,  y últimamente  un 
Equipo  internacional  en  América  latina...  El  autor  se  aboca  al  proble- 
ma, estudiando  el  ser  y el  cometido  de  las  misiones  populares,  a la  luz  de 
la  Teología,  la  dogmática,  la  exégesis,  y la  historia  de  la  Iglesia  (p.  14), 
y las  nuevas  formas  que  se  pueden  dar  por  adquiridas.  A juicio  del  au- 
tor, carecemos  tanto  de  una  teología  como  de  una  historia  de  las  misio- 
nes populares,  aunque  haya  habido  ensayos  de  valor  (el  autor  cita  una 
obra  manusci'ita,  de  A.  Vogel,  sobre  el  método  en  la  Compañía  de  Jesús; 
y la  monografía  sobre  técnicas  y planes,  de  Motte-Dourmap) . Y como,  en 
una  época  de  renovación,  siempre  corremos  peligro  de  irnos  a los  extre- 

* K.  Kriech,  Wesentliche  Volksmission  heute,  Herder,  Wien,  1963,  ' 
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mos  de  infra  o sobre-valoración,  para  evitarlos  el  autor  se  propone  un  do- 
ble objetivo:  primero,  investigar  lo  esencial  del  método  (pp.  17-66),  y lue- 
go confrontarlo  con  la  realidad  actual  y sus  necesidades  pastorales  (pp. 
67-121).  La  primera  parte  de  la  obra  trata  de  la  conversión,  como  blan- 
co de  la  misión  popular  (p.  66)  : comienza  por  definir  nacionalmente  la 
[misión  (pp.  17-22),  delinea  su  historia  (origenes,  órdenes  mendicantes, 
y siglos  posteriores),  y culmina  con  un  intento  de  descripción,  centrada 
en  la  conversión  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  450-451,  comentan- 
do la  obra  de  J.  Ries,  Krisis  und  Emeuerung  der  Predigt).  La  segunda 
parte  de  la  obra  propone,  en  tres  capítulos,  los  elementos  claves  de  una 
misión  popular  a la  altura  de  nuestro  tiempo:  el  elemento  personal,  el 
elemento  litúrgico,  y el  elemento  de  organización.  Nos  ha  llamado  la  aten- 
ción la  abundante  bibliografía  que  el  autor  maneja  — y cita,  sea  en  la 
Dibliografía  del  comienzo,  sea  en  cada  párrafo,  sea  en  notas  oportunas — ; 
<f  la  brevedad  con  que  resume  las  propias  y ajenas  reflexiones.  Nos  agra- 
la  también  la  modestia  con  que  presenta  su  obra,  tanto  a los  teóricos  co- 
[no  a los  prácticos,  no  como  algo  terminado,  sino  como  un  comienzo  de  re- 
[ilexión  teológico-pastoral  sobre  la  misión  popular.  La  actualidad  de  la 
inisión  popular  en  toda  Hispano-américa,  nos  hace  desear  la  traducción 
le  esta  obra  al  castellano. 

J.  Alonso  Ortiz  procura  un  servicio  eminentemente  práctico  con  la 
icublicación  de  sus  Homilías  breves  para  misas  comunitaHas  ®.  El  autor 
|?s  conocido  en  el  ambiente  español  por  sus  guiones  litúrgicos,  que  ya  han 
alcanzado  una  tercera  edición.  Comentarios  para  misas  comunitarias.  El 
];omito  que  hoy  comentamos  es  el  volumen  primero,  y contiene  el  Ciclo 
!le  Navidad,  de  Adviento  a Septuagésima;  deberán  seguirle  dos  más  para 
lo  restante  del  año  litúrgico,  y un  cuarto  correspondiente  a las  fiestas 
principales.  La  deliberada  sencillez  de  estilo  y esquema  hacen  posible  un 
nanejo  fácil  y personal  por  quien  lo  consulta.  El  uso  abundante  y varia- 
¡lo  de  la  Sagrada  Escritura  nos  parece  lo  más  característico  de  estas  ho- 
milías. Se  trata  de  llegarse  a ellas,  no  como  a un  depósito,  sino  como  a 
■jin  punto  de  partida  para  el  momento. 


; MORAL  Y PASTORAL 

Cahiers  Laennec  nos  presenta,  bajo  el  título  de  La  eutanasia'^,  un 
problema  moral  que,  por  razones  publicitarias,  se  ha  hecho  pastoral:  el 
^ ¡roceso  de  Lieja  no  ha  quedado  en  el  plano  estrictamente  jurídico  (de 
■/ ilerecho  positivo),  sino  que  ha  afectado  la  concepción  del  derecho  natu- 

® J.  Alonso  Ortiz,  Homilías  breves  para  misas  comunitarias,  I,  Ciclo 
e Navidad,  Sal  Terrae,  Santander,  1963,  150  págs. 

1 L’euthanasie,  Cahiers  Laennec,  n.  4,  23  (1963),  72  págs. 
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ral  y,  en  último  término,  del  sentido  de  la  vida  humana.  Un  anterior  Ca- 
hiers  (1949)  había  tratado  el  tema  desde  el  punto  de  vista  médico;  en 
el  que  ahora  comentamos,  se  amplia  la  perspectiva.  M.  Oraison  — como 
teólogo  que  a la  vez  es  médico — inicia  la  reflexión  sobre  los  aspectos  mé- 
dicos y humanos  del  problema.  Plantea  y responde  gradualmente  a tres 
preguntas:  uso  de  narcóticos  y analgésicos,  la  eutanasia  propiamente  tal, 
conveniencia  y limites  de  las  técnicas  modernas  de  reanimación.  Ultiman- 
do el  planteo  médico  afirma  que  jamás  será  absolutamente  segura  la  in- 
capacidad de  una  reacción.  Mientras  exista  una  única  posibilidad,  no  se 
tiene  derecho  a dejarla  escapar.  Situándose  en  una  perspectiva  más  re- 
flexiva y amplia,  concluye  que  la  eutanasia  es  sólo  concebible  en  una  ci- 
vilización donde  “todavía  no  se  ha  elaborado  el  sentido  de  la  persona 
humana,  o en  que  ya  se  ha  perdido”.  M.  Gazet  (pp.  21-39)  sintetiza  las 
reacciones  de  la  prensa  frente  al  caso  Luigi  Faita;  ocupándose  P.  Dorge 
de  la  dimensión  legal  y jurídica.  Diez  hojas  (pp.  47-66)  bastan  al  P.  Le 
Blond  para  trazar  las  líneas  maestras  del  sentido  cristiano  del  sufrimien- 
to y de  la  muerte.  En  primer  término,  pone  en  evidencia  la  ambigüedad 
del  sufrimiento  y sus  resultados,  incluso  en  el  dominio  religioso,  recono-  ! 
ciendo  que  la  mera  solución  teórica  jamás  será  plenamente  satisfactoria. 
Plantea  luego  la  solución  objetiva  y el  sentido  existencial  del  sufrimien- 
to, para  concluir  con  el  sentido  de  la  muerte  misma.  La  introducción  a 
una  inteligencia  de  la  muerte  adquiere  así  la  dimensión  pastoral  de  in-i 
troducción  a la  fe  en  Cristo,  “Resurrección  y vida”.  I 

Respondiendo  a las  mismas  inquietudes,  aunque  con  enfoque  más  ana-j 
lítico,  se  reúne  el  juicio  de  eminentes  personalidades  bajo  el  título  ¿Se 
puede  matar?  2.  El  ya  famoso  proceso  de  Lieja  y su  inquietante  difusión 
convierten  en  dolorosa  actualidad  el  viejo  interrogante.  Una  nota  retros- 
pectiva (pp.  9-12)  como  síntesis  breve  y objetiva  del  proceso,  y la  réplica 
(pp.  200-202)  al  libro  Le  Proces  de  la  Thalidomide,  publicado  por  los  abo- 
gados defensores,  proporcionan  el  encuadre  histórico  ocasional.  Es  un 
problema  de  actualidad;  es  también  un  problema  de  humanidad.  Su  res- 
puesta compromete  y califica.  Antes  de  entrar  en  la  consideración  analí- 
tica, se  nos  ofrece  el  cálido  testimonio  de  los  Mensajes  y Declaraciones 
(pp.  13-43),  en  que  alternan  madres,  profesores,  jerarcas  católicos  y pro- 
testantes, críticos,  periodistas.  Academias.  Testimonio  evidente  de  que  el 
caso  escapa  de  la  sala  de  operaciones  y pide  algo  más  que  tribunales  or- 
dinarios. Los  aportes  se  reúnen  en  cuatro  capítulos  centrales;  luego  de 
los  estudios  generales,  se  plantea  la  supresión  de  enfermos  congénitos  y 
su  tratamiento  quirúrgico,  terminando  con  la  atención  que  requieren  los 
disminuidos,  por  parte  de  la  familia  y la  sociedad.  La  síntesis  final  y 
conclusiones  está  a cargo  de  R.  Troisfontaines,  quien  descubre  en  la  con- 
sagración de  la  vida  — o en  su  inmolación — al  servicio  de  los  valores,  la 
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2 Pent-on  tuer?,  Mobilisatior  des  Consciences,  Paria,  1964,  204  pégs. 
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realización  máxima  del  hombre  como  persona  (p.  197).  La  vida,  valiosa 
en  sí  misma,  resulta  sagrada  por  su  referencia  al  fin  del  hombre.  Incapa- 
ces de  evitar  todos  los  atropellos,  podemos  impedir  la  perversión  de  las 
conciencias  (p.  199),  debemos  capacitar  para  una  recta  valoración  de  la 
vida  humana  en  toda  contingencia,  y organizar  la  ayuda  de  la  sociedad 
para  todo  hombre  disminuido. 

El  Respeto  a la  vida  ^ del  P.  Chauchard,  una  tercer  obra  suscitada 
por  las  mismas  ocasiones  — Lieja,  Luigi  Faita — que  al  menos  parcial- 
mente provocan  las  dos  anteriormente  comentadas.  También  aquí  el  in- 
, tentó  es  mostrar  y revalorizar  el  respeto  debido  a la  vida  humana.  Los 
[temas  tratados  están  directamente  relacionados  con  la  obligación  de  cui- 
dar y,  sobre  todo,  de  no  suprimir  la  vida,  realidad  la  más  valiosa  en  el 
■plano  mundano.  En  el  capítulo  primero  se  estudian  los  niños  monstruosos 
y los  niños  anormales.  Se  proponen  las  anomalías  y sus  causas,  y la  única 
solución  digna  del  hombre,  el  amor  y la  ayuda.  El  capítulo  segundo  tra- 
ta de  otro  tipo  de  personas,  en  las  cuales  la  vida  no  pareciera  tener  mu- 
cho sentido  y,  consecuentemente,  parecerían  cohonestar,  por  lo  menos, 
la  aceleración  de  la  muerte,  o eutanasia:  los  viejos  y los  enfermos.  Jun- 
tamente se  trata  de  la  reanimación  y sus  límites.  Ordenadamente  el  au- 
tor recorre  los  abortos  terapéuticos,  la  fecundación  humana  en  medio  ar- 
tificial, remodelaje  genital,  esterilización,  toxicomanía.  Los  capítulos 
¡sexto  y séptimo  se  ocupan  de  la  experimentación  y sus  límites  sobre  el 
hombre.  Los  tres  últimos  tienen  temas  más  generales:  el  hombre  como 
elemento  social,  el  sentido  de  la  vida,  respeto  por  la  naturaleza.  La  mi- 
nuciosa marcha  seguida  por  Chauchard,  desde  la  ocasión  del  proceso  de 
Lieja  hasta  el  respeto  por  la  naturaleza,  le  permite  concluir  “que  es  todo 
el  problema  de  las  relaciones  entre  el  hombre  y la  técnica  el  que  está  en 
juego”  (p.  195).  De  aquí  que  ninguna  consideración  parcial  pueda  resul- 
tar satisfactoria.  Es  el  sentido  último  — el  sentido  religioso — quien  debe 
responder. 

Los  progresos  de  la  terapéutica  * son  el  objeto  del  primer  número 
1964  de  Cahiers  Laennec.  Reúne  cuatro  ponencias  discutidas  en  París, 
íl  17  de  febrero,  bajo  el  patrocinio  del  Centre  Cath.  des  Intel.  Fran?ais. 
3e  habla  hoy  de  una  verdadera  revolución  de  la  terapéutica:  antibióticos, 
lormonas,  medicamentos  utilizados  en  psiquiatría,  reanimación,  audacias 
le  la  moderna  cirugía.  Recordamos  la  frase  antes  citada  de  P.  Chau- 
i.'hard:  “es  todo  el  problema  de  las  relaciones  entre  el  hombre  y la  téc- 
lica  el  que  está  en  juego”.  La  moderna  terapéutica  va  descubriendo  sus 
jropios  riesgos,  no  siempre  previsibles.  Se  configura  así  una  situación  de 
’erdadero  desafío  a la  ciencia  médica,  que  reclama  la  guía  de  una  fina 
•onciencia  humana,  capaz  de  extremar  los  recursos  terapéuticos  sin  me- 

^ P.  Chauchard,  Le  respect  de  la  vie,  Beauchesne,  París,  1963,  207  págs. 

* Le  progrés  de  la  thérapeutique,  Cahiers  Laennec,  n.  1,  24  (1964), 
4 págs. 
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noscabo  de  las  personas  — ^médico,  enfermo,  sociedad,  Dios — interesadas 
en  el  hecho  médico.  Los  presentes  trabajos  se  nos  ofrecen  como  “documen- 
tos pedagógicos" , dirigidos  no  preferentemente  a médicos,  sino  a ilus- 
trar rectamente  al  hombre  de  hoy,  conciente  de  pertenecer  a un  mundo 
en  permanente  revolución. 

Quizás  lo  característico  del  mundo  nuevo  sea  la  inmediata  repercu- 
sión social  desencadenada  por  cada  avance  de  la  ciencia  y de  la  técnica. 
Capellán  hospitalario  5 es  un  aporte  casi  previsible  por  parte  de  Cahiers 
Laennec.  En  Francia  es  hoy  corriente  hablar  de  “revolución  hospitala- 
ria”, y se  trata  ciertamente  de  algo  más  que  una  mera  fórmula.  Se  in- 
gresa al  hospital  por  cauces  distintos,  con  perspectivas  distintas,  para 
integrarse  en  un  mundo  peculiar,  altamente  especializado  y jerarquiza- 
do. Estas  condiciones  configuran  un  lugar  privilegiado  de  encuentro  per- 
sonal entre  el  sacerdote  y una  variada  escala  de  hombres.  Cada  uno  de 
ellos  lleva  sus  propias  esperanzas  y busca  una  respuesta  personal.  El  Dr. 
Malgras  caracteriza  las  diferentes  situaciones  intrahospitalarias  en  que  i 
puede  encontrarse  un  sacerdote,  y los  diferentes  papeles  que  deberá  de- 
sempeñar. El  abate  J.  Morel  estudia  las  exigencias  pastorales  propias  de 
estos  establecimientos  hospitalarios.  Completan  el  número  los  estatutos 
de  los  Capellanes  en  los  Hospicios  civiles  de  Lyon  — a modo  de  documen- 
to— y en  crónica  un  estudio  del  Dr.  A.  Le  Leaenec,  Psicopatologia  y crí- 
terios  de  admisión  en  las  congregaciones  religiosas  femeninas. 

Bajo  el  lema.  Iglesia  misional-Pastoral  misional^,  se  nos  ofrecen  las 
quince  ponencias  discutidas  en  las  ya  famosas  “Sesiones  pastorales  de 
Viena”,  entre  el  2 y 4 de  enero  de  1963.  Breve  prólogo  de  S.  Exc.  Dr. 

K.  Rudolf,  “Initiator,  Anreger  und  Leiter”  de  tales  encuentros  en  los  úl- 
timos cuarenta  años.  Nos  recuerda  que  en  nuestro  siglo  la  distinción  en- 
tre Iglesia  misionera  e Iglesia  pastoral  ha  progresivamente  caducado.  Ha- 
ce veinte  años,  el  tema  de  estas  jornadas  hubiese  sido  sencillamente  im 
pensable.  La  misión  se  situaba  naturalmente  en  tierras  lejanas,  allí  don- 
de vivían  los  pueblos  paganos...  Hoy  el  trabajo  pastoral  se  convierte  en 
esfuerzo  misionero.  La  Introducción  cita  el  mensaje  radial  de  año  nuevo 
en  que  el  Card.  Kónig  delineaba  el  rostro  renovado  de  la  Iglesia;  “Igle- 
sia del  servicio  y de  los  servidores  de  la  Verdad  y de  la  Justicia...  del 
diálogo  abierto  y del  encuentro  fraternal . . . que  cree  en  el  bien  presen- 
te en  los  hombres  y en  el  mundo”.  Los  primeros  cinco  aportes  (F.  Bcnz, 

J.  Schasching,  W.  Gruber,  A.  Kubischok,  Exc.  P.  Rusch)  caracterizan  la 
actual  situación  (pp.  11-60)  en  sus  relaciones  con  la  Pastoral  como  mi- 
sión (pp.  11-23).  Las  restantes  ponencias  revistan  sectores  parciales,  ta- 
les como  Sacerdote  y Laico,  Liturgia,  Mundo  de  los  negocios,  etc.  Cono- 

® L’aumonier  d'hópital,  Cahiers  Laennec,  n.  2,  24  (1964),  64  págs. 

® Missionarische  Kirche.  Missionarische  Seelsorge,  Herder,  Wien,  1963, 

178  págs. 
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ciamos  ya  por  la  revista  Der  Seelsorger  (feb.  [1963]  pp.  73-76)  una  sin- 
tesis de  estas  sesiones,  animada  por  referencias  y anécdotas.  La  misma 
revista  ha  dedicado  un  número  integro  (marzo  abril  1964)  a las  últimas 
“Sesiones  pastorales  de  Viena”,  con  interesantísimos  trabajos  sobre  Vir- 
ginidad y Celibato. 

El  Diccionario  teológico  de  L.  Bouyer  ^ se  dirige  a un  amplio  círculo 
i de  lectores,  desde  predicadores  y catequistas,  hasta  periodistas  y aun 
I simples  curiosos:  para  ello  el  autor  se  ha  esforzado  por  seleccionar  los 
[términos  — unos  650 — , exponerlos  brevemente  y — por  lo  tanto — con 
exactitud,  apoyando  la  exposición  en  los  textos  bíblicos  esenciales,  en  los 
documentos  eclesiásticos;  y,  entre  los  autores,  sólo  Santo  Tomás  (de  és- 
te, casi  exclusivamente  la  Suma  Teológica).  Desde  el  punto  de  vista  doc- 
trinal, el  autor  ha  preferido  prescindir  de  la  moral,  para  atenerse  al 
dogma;  de  la  historia,  ha  tomado  las  dosis  esenciales  para  la  inteligencia 
del  dogma.  Quien  quisiera  servirse  de  este  diccionario  como  introducción 
al  estudio  de  la  teología,  puede  acudir  a la  tabla  final,  Lecture  synthéti- 
quc  dti  Dictionnaire  (pp.  655  ss.),  donde  encontrará  una  disposición  sis- 
temática del  contenido,  basada  en  los  artículos  del  Credo.  Creemos  opor- 
tuna la  multiplicación  de  este  tipo  de  obras,  porque  ponen  al  alcance  del 
lector  común  — o del  que  está  demasiado  apurado  para  ir  a las  grandes 
obras  de  consulta — la  riqueza  de  nuestra  fe,  en  sus  términos-claves.  Y 
por  eso,  felicitamos  a la  editorial  por  su  plan  de  diccionarios,  de  los  cua- 
les anuncia  — dentro  de  este  mismo  tipo  manual — el  bíblico,  el  de  histo- 
ria de  la  Iglesia,  el  de  moral  y derecho  canónico. 

La  obra  de  V.  Schurr,  Pastoral  en  un  nuevo  mundo  cuya  tercera 
edición  nos  ha  llegado,  es  — como  su  título  lo  indica  y los  anteriores  traba- 
jos del  autor  lo  hacían  esperar — una  obra  de  renovación  pastoral,  cuya 
tesis  está  expuesta  en  el  subtítulo:  el  mundo  de  hoy  necesita  una  pasto- 
ral de  ambiente,  y ésta  supone  una  mayor  intervención  del  laicado.  La 
introducción  es  un  panorama  de  la  nueva  situación  — desde  el  punto  de 
vista  pastoral — del  mundo  de  hoy;  el  cuerpo  de  la  obra  lo  constituyen 
la  nueva  teoría  pastoral,  y su  aplicación  concreta  práctica.  El  autor  coin- 
cide en  muchas  de  sus  afirmaciones  con  las  ponencias  de  las  “Sesiones 
\ Pastorales  de  Viena”,  tenidas  bajo  el  lema  Iglesia  misional-Pastoral  mi- 
I sional,  ya  comentadas  como  el  sexto  libro  de  este  boletín.  Podemos  expre- 
I sar  la  mente  de  Schurr  afirmando  que  hoy  ya  no  basta  con  cristianizar 
i las  almas,  sino  que  debemos  partir  del  ambiente;  y el  ambiente  necesita 
t de  laicos  capaces  de  cristianizarlo  desde  dentro,  desde  sus  mismas  es- 
tructuras. Libro  bien  documentado,  tanto  en  los  hechos  (los  del  ambien- 
te del  autor)  como  en  ideas;  así  lo  demuestra  la  excelente  bibliografía, 
citada  de  paso  al  pie  de  página,  y las  selecciones  al  término  de  los  pá- 

’ L.  Bouyer,  Dictionnaire  théologique,  Desclée,  Tournai,  1963,  667  págs. 

® V.  Schurr,  Seelsorge  in  einer  neuen  Welt,  Müller,  Salzburg,  1959, 
381  págs. 
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rrafos  o capítulos  (como  los  hechos,  los  autores  que  el  autor  cita  son  ale- 
manes, o traducciones  al  idioma  alemán) , Como  tal,  la  obra  es  digna  de 
la  colección  de  que  forma  parte,  a cargo  de  la  Academia  Alfonsina  de 
Roma,  y que  se  titula  Studia  theologiae  moralis  et  pastoralis.  Un  regis- 
tro de  temas  (pp.  373-377)  y otro  de  autores,  facilitan  su  consulta,  y lo  | 
hacen  útil  tanto  para  el  pastor  de  almas  — a quien  se  dirige — como  a , 
quien  quiere  comenzar  un  estudio  serio  pastoral.  Consideramos  peculiar-  , 
mente  importante  el  párrafo  dedicado  a la  definición  de  ambiente,  con-  j 
cepto  capital  de  esta  nueva  pastoral  (pp.  57-63)  por  ser  su  campo  de  ac-  v 
ción,  así  como  el  dedicado  a la  definición  del  laico,  instrumento  primario 
es  esta  pastoral  ambiental  (pp.  63-67).  Notemos  también  los  pasajes  en  ^ 
que  trata  de  lo  social  y lo  personal  en  la  acción  apostólica,  porque  equi-  i j 
libran  la  concepción  pastoral  del  autor  (pp.  66-Í7).  El  resto  de  la  obra 
(pp.  81-365)  lo  consagra  el  autor  a la  práctica.  Recomendamos  la  lectu- ' | 
ra  de  la  breve  conclusión  (pp.  366-371)  por  ser  muy  esclarecedora  y ver-  , 
dadera  síntesis  de  los  dos  grandes  temas  del  libro:  pastoral  ambiental  y;  ¡. 
pastoral  laical.  , 

Para  el  mismo  ambiente  psicológico  y social  que  supone  la  obra  re-  - 
cien  comentada,  podemos  recomendar  decididamente  Cristiano  en  un  mun- 
do nuevo,  de  B.  Háring  Oportunamente  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961], 
pp.  150-151)  dimos  nuestra  aprobación  respecto  al  original  alemán,  “que 
podríamos  considerar  continuación  resumida  de  su  ya  clásica  teología 
moral,  La  ley  de  Cristo”  (Para  la  valoración  de  esta  obra  decisiva  y su 
situación  dentro  de  una  visión  panorámica  de  la  teología  moral,  cfr.  Cien- 
cia y Fe,  17  [1961],  pp.  222-226).  Nos  limitamos  hoy  a recordar  el  do- 
ble sentido  de  mundo  nuevo,  a que  hace  referencia  él  título.  Alude  sin 
duda  a nuestro  contorno  en  actual  permanente  estado  de  revolución  (en 
el  curso  de  este  boletín  hemos  llegado  a hablar  — sin  ánimo  de  palabrejas 
y con  afán  de  sobria  precisión — de  revoluciones  terapéutica  y hospita- 
laria) , pero  más  hondamente  a esa  “nueva  creación”  que  abre  la  Encar- 
nación del  Verbo.  Agredecemos  a la  editorial  Herder  su  permanente  apor- 
te a la  cultura  religiosa  de  nuestros  países  de  habla  española.  Creemos 
especialmente  oportuna  la  elección  de  Mons.  Manuel  Larraín  E.  como 
prologuista  de  la  presente  edición.  El  Sr.  Obispo  de  Talca,  actual  Presi- 
dente del  Celam,  representa  un  viejo  luchador  y una  auténtica  avanzada 
en  el  mundo  nuevo  del  catolicismo  latinoamericano.  “Frente  a un  mundo 
que  llega  a la  edad  adulta,  se  necesita  un  cristianismo  adulto”.  Signo  de 
esta  adultez  es  la  promoción  de  los  seglares  en  la  vida  apostólica  de  la 
Iglesia.  Al  laicado  dedica  prefentemente  su  obra  B.  Háring.  En  nuestro 
juicio  del  original,  la  ofrecíamos  como  especialmente  apto  para  la  lectura 
espiritual  de  laicos.  Un  triple  índice  — analítico,  de  nombres,  citas  bíbli- 

® B.  Háring,  Cristiano  en  un  mundo  nuevo,  Herder,  Barcelona-Bue- 
nos  Aires,  1964,  456  págs. 
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cas pueden  facilitar  la  consulta  y lectura  a quien  ya  tenga  ganado  un 

primer  encuentro  con  la  rica  concepción  del  autor. 

La  traducción  del  trabajo  de  O.  Rabut,  La  verdad  de  la  acción  i®,  cu- 
yo original  francés  ya  hemos  comentado  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18  [1962], 
p.  489)  nos  ofrece  una  acertada  versión.  Como  variante  respecto  a la 
edición  original,  señalamos  el  prólogo  de  J.  Colette,  traducción  del  co- 
mentario al  libro  aparecido  en  Supplément  de  la  Vie  Spirituelle,  16  (1963), 
pp.  140-144.  Se  complementa  aquí  el  juicio  de  nuestra  anterior  entrega  so- 
bre el  libro,  al  insistir  el  autor  en  el  proceso  de  interiorización,  tanto  on- 
tológico  como  de  la  economía  de  la  salvación  (p.  16),  al  que  ha  de  con- 
ducir la  dinámica  de  una  verdadera  acción,  en  continua  búsqueda  de 
purificación  a través  de  la  sinceridad  y autenticidad  de  vida.  Conceptos 
ciertamente  de  rico  contenido  ascético,  capaces  de  fundamentar  una  só- 
lida vida  espiritual;  expuestos  también,  si  se  los  encara  superficialmente, 
a sucedáneos  afectivos  capaces  de  traicionar  la  verdadera  acción.  Juz- 
gamos que  este  nuevo  prólogo,  con  que  se  enriquece  la  traducción  castella- 
na, debe  ayudar  para  una  recta  inteligencia  del  autor,  evitando  se  des- 
virtúe su  intención. 

Viola  Papini  ha  escrito,  bajo  el  título  Y tu  hija  miraba  sus  re- 
cuerdos filiales  del  conocido  escritor:  hija  mayor,  une,  a la  circunstan- 
cia de  ser  un  testigo  excepcional,  sus  personales  cualidades  de  escritora. 
En  estilo  ágil,  directo,  lleno  de  imágenes,  nos  narra  una  vida  de  familia 
que  transcurre  entre  Florencia  y Bulciano  — con  una  variante  esporádi- 
> ca — , desde  1913  a 1927.  Junto  a la  personalidad  vigorosa  de  Papini,  se 
I hace  presente  la  madre  y una  multitud  de  amigos,  vinculados  por  la  in- 
\ quietud  de  la  guerra.  Es  la  época  de  la  transformación  espiritual  de  Pa- 
i pini,  la  publicación  de  su  Historia  de  Cristo,  el  año  santo  en  Roma ...  y 
' hechos  familiares  como  la  primera  comunión  de  la  autora  y su  hermana. 
Es  un  libro  que,  si  se  lo  toma  entre  manos,  difícilmente  se  dejará  de  leer. 

Las  mismas  Ediciones  Fax  nos  ofrece  El  Muro  de  los  Jazmines  i®, 
antología  sobre  la  infancia  y primera  juventud  de  su  padre,  reunida  por 
Viola  Papini.  O sea,  ha  sabido  espigar  de  la  obra  literaria  de  aquél  — Un 
¡hombre  acabado.  Pasado  remoto.  El  espía  del  mundo.  Poesía  en  prosa, 
• etc. — repartida  en  libros,  periódicos  y escritos  inéditos,  todo  lo  que  po- 
día iluminar  — desde  dentro — la  época  juvenil  del  conocido  escritor.  Nos 
lo  presenta  todo  con  breves  notas  explicativas  (pp.  219-225),  al  final  de 
la  antología.  ¿Sería  posible  intentar,  entre  ambas  obras,  una  compara- 
ción de  juventudes?  Ambos  libros  tienen  el  valor  peculiar  de  ser  trozos 
de  vida  hechos  estilo  y mensaje.  La  autora  nos  confiesa  sus  miras  (pág. 

10  O.  A.  Rabut,  La  verdad  de  la  acción.  Heroica,  Buenos  Aires,  1963, 
173  págs. 

11  V.  Papini,  Y tu  hija  miraba.  Fax,  Madrid,  1963,  204  págs. 

11  G.  Papini,  El  muro  de  los  jazmines.  Fax,  Madrid,  230  págs. 


292  — 


9)  : “he  tenido,  ante  todo,  presente  a los  jóvenes  de  hoy  y a los  que  han 
de  venir,  para  ofrecerles  un  libro  claro,  puro,  lleno  de  poesía  y de  fe”. 

La  Editorial  Sal  Terrae,  como  complemento  a sus  publicaciones  de  i 
mayor  envergadura,  realiza  una  amplia  campaña  de  difusión.  Sus  Folle- 
tos Id'^^  tocan  los  temas  más  variados  {Un  niño  quiere  leer,  Castidad,  j 
¿Qué  dijo  Marx?,  La  zona  del  hambre,  etc.)  siempre  con  un  enfoque  sin-  ¡ 
tético  y eminentemente  práctico;  una  verdadera  organización  publicita-  ! 
ria  asegura  la  presencia  del  mensaje  en  los  más  variados  ambientes  juve-  ¡ 
niles  españoles.  Tal  esfuerzo  de  inteligente  difusión  es  ya  un  trabajo  pas- 
toral y de  formación  de  la  conciencia  moral.  Creemos  que  no  todos  los 
folletos  cuadran  igualmente  a nuestros  ambientes  latinoamericanos,  pero 
ciertamente  todos  pueden  despertar  la  ingeniosidad  apostólica. 

Hemos  recibido  el  libro  de  C,  Jean  Nesmy,  6.000.000  de  muertos 
escrito  a propósito  de  la  obra  teatral  de  Hochhuth,  El  Vicario,  de  recien- 
te presentación  en  las  principales  ciudades  de  Europa,  y de  cuyo  éxito  y 
variadísimos  comentarios  la  gran  prensa  nos  tiene  al  corriente  desde  ha- 
ce varios  meses.  El  autor  ya  nos  era  conocido  por  dos  obras  suyas,  Spi- 
ritualité  de  la  Pentecó.te  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  169-170)  y 
La  pratique  de  la  confession  (cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  202-203), 
que  merecieron  nuestro  elogioso  comentario.  Aquellas  dos  obras  eran  de 
teología  pastoral  y espiritual,  y por  eso  podría  sorprender  verlo  abor- 
dar un  tema  de  tipo  más  periodístico  y quizás  de  un  valor  pasajero.  Pero 
basta  hojear  el  libro,  examinando  las  fuentes  bibliográficas,  las  abun- 
dantes notas,  y sobre  todo,  la  profundidad  con  que  el  autor  encara  el  diá- 
logo con  Hochhuth,  para  darse  cuenta  que  está  muy  a la  altura  de  las 
otras  anteriores  y es  un  modelo  de  cómo  se  debería  abordar  — con  ampli- 
tud y seriedad — este  tipo  de  problemas.  En  su  introducción,  el  autor  sa- 
be plantearse  de  frente  ese  problema  tan  áspero,  citando  a Camus  y Mau- 
riac  en  frases  realmente  dramáticas.  Y el  autor,  frente  al  Vicario  de 
Hochhuth,  se  pregunta:  “¿Por  qué  se  calló  Pío  XII?”.  La  pregunta  no  es 
nueva.  Se  plantea  ahora  de  una  manera  más  brutal  y más  ineluctable, 
hoy  en  día,  porque  una  pieza  de  teatro  le  da  un  aspecto  de  requisitoria 
al  mismo  tiempo  que  le  confiere  al  drama  la  intensidad,  la  presencia  y el 
carácter  intolerable  de  una  representación  escénica.  Rolf.  Hochhuth  nos 
hace  ver;  nos  fuerza  a ver  lo  que  nosotros  quizás  olvidaríamos”.  Frente 
a esta  acusación,  el  autor  se  pregunta  cuál  es  la  posición  más  auténtica 
del  católico.  Y (dejando  de  lado  las  violentas  apologías,  los  boycotts  que 
expresamente  rechaza)  pasa  a ofrecernos  un  trabajo  muy  profundo,  lle- 
no de  datos  concretos  y de  altura.  Para  esto,  el  autor  responde  a Hoch- 
huth, dialogando  con  él,  en  cinco  planos;  a ellos  corresponden  las  cinco 
grandes  partes  del  libro:  I,  cuestión  histórica;  II,  cuestión  dramática; 

13  Folletos  Id,  Sal  Terrae,  Santander,  1964. 

11  C.  Jean-Nesmy,  6.000.000  de  morís,  Desclée,  Bruges,  1964,  86  págs. 
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III,  cuestión  de  conciencia;  IV,  cuestión  política  y diplomática;  V,  ¿hay 
que  poner  en  juego  a Dios,  a la  historia,  o a nosotros  mismos?  Como  se 
ve,  el  autor  no  quiere  dejar  ni  un  solo  aspecto  fuera  del  diálogo,  porque 
considera  que  sólo  abarcando  la  totalidad  del  problema  podremos  encon- 
trar la  verdadera  solución.  Frente  a este  estudio,  sereno  y muy  objetivo, 
la  obra  de  Hochhuth  no  se  puede  mantener.  Incluso,  con  singular  maes- 
tría, el  autor  ha  mostrado  las  insuficiencias  dramático-literarias  (pp. 
9-10  y 19-23)  y sus  pretensiones  exageradas.  La  parte  más  lograda  qui- 
zás sea  el  capítulo  cuarto,  la  cuestión  política  y diplomática,  en  que  se 
ttrata  de  la  posición  de  la  Iglesia  en  el  mundo  (pp.  37-54) ; y es  allí  don- 
de la  obra  de  Hochhuth  muestra  gran  fragilidad.  En  resumen,  se  trata 
¡de  un  verdadero  modelo  de  cómo  se  puede  encarar  una  obra  de  actualidad 
ly  trascenderla,  llegando  así,  a partir  de  un  capítulo  episódico  de  la  lar- 
ga tragedia  del  pueblo  judío,  a profundizar  en  las  verdaderas  razones  de 
la  historia  con  la  mayor  objetividad.  Y es  por  esto  mismo,  quizás,  que 
Jean-Nesmy  a pesar  de  ser  muy  duro  a veces  con  Hochhuth,  no  deja 
nunca  el  verdadero  nivel  del  diálogo. 


PASTORAL  MATRIMONIAL 

Bajo  el  título  de  Tu  y yo,  y & cargo  de  F.  X.  von  Hornstein  y A.  Fa- 
11er  1 se  nos  presenta  un  Manual  sobre  el  amor,  la  sexualidad  y la  vida 
[matrimonial,  tercera  edición,  totalmente  renovada,  de  la  obra  publicada 
bajo  el  título  de  Gesundes  Geschlechtsleben.  El  contenido  responde  al  sub- 
. título,  porque  pone  al  alcance  de  la  mano  (manual)  un  planteo  de  los  prin- 
cipales problemas  relacionados  con  la  sexualidad,  desde  el  punto  de  vista 
del  amor  y la  vida  matrimonial.  La  perspectiva  es  espiritualista,  siendo 
el  común  denominador  de  todos  los  autores  (pp.  7-9)  la  moral  católica, 
con  su  valoración  de  los  dinamismos  inferiores  del  hombre  en  orden  a los 
.dinamismos  superiores,  de  modo  que  el  amor  verdadero  es  quien  realiza 
la  plenitud  e integración  en  una  unidad  armónica  personal  y trascen- 
dente. Los  temas  son  tratados  en  línea  ascendente,  partiendo  de  lo  infe- 
rior para  llegar  a lo  superior.  En  el  primer  capítulo  se  expone  lo  sexual 
en  general,  a partir  del  hecho  fundamental  (el  que  da  sentido  propio  a 
la  sexualidad  humana)  de  la  unidad  sustancial  del  alma  y el  cuerpo.  El 
¡'segundo  capítulo  considera  lo  biológico:  órganos,  regulación  hormonal, 
etc.  A continuación  se  presenta  el  cuidado  de  la  salud  y problemas  espe- 
reiales,  como  esterilidad,  impotencia,  fecundación  artificial;  también  si- 
' tuaciones,  que  exigen  peculiar  atención,  como  embarazo,  nacimiento,  apli- 

1 F.  Hornstein  - A.  Faller,  Du  und  ich,  Ein  Handbuch  über  Liebe, 
jeschlecht  und  Eheleben,  Kosel,  München,  1963,  487  págs. 
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cación  del  tiempo  agenésico.  En  el  capítulo  cuarto  se  expone  lo  propia- 
mente psíquico  y temas  relacionados,  tales  como  dimorfismo  masculino- 
femenino,  pubertad,  educación  sexual,  etc.  Consecuencia  de  este  factor 
superior  es  la  responsabilidad  del  hombre  ante  su  sexualidad,  tanto  en 
sus  manifestaciones  extra  como  intramatrimoniales.  La  coronación  de  la 
vida  sexual,  el  matrimonio  (y  sus  problemas  principales),  es  tratada  en 
el  quinto  capítulo.  Los  factores  tenidos  más  en  cuenta  son  los  superiores, 
los  que  hacen  del  matrimonio  una  verdadera  sociedad  espiritual  al  mis- 
mo tiempo  que  corporal.  Finalmente,  se  considera  la  sexualidad  en  su 
relación  con  la  cultura  y en  sus  expresiones  históricas  (vida  sexual  y 
matrimonio  en  la  Antigüedad,  en  la  Edad  Media,  en  la  Biblia).  Existe 
un  buen  índice  de  materias  (pp.  481-488).  El  libro  es  recomendable  a to- 
dos los  que  se  preocupan  por  este  asunto  fundamental,  por  el  material  y 
seriedad  en  el  modo  de  tratarlo,  como  por  la  reconocida  autoridad  de  los 
autores  en  sus  diversas  especialidades  (teología,  filosofía,  ciencias,  etc.). 

L.  Weber  nos  ofrece  en  Mysterium  magnum  * una  nueva  muestra  de 
las  ya  conocidas  Quaestiones  disputatae  (colección  dirigida  por  K.  Rah- 
ner  y H.  Schlier),  cuyas  obras  comentamos  regularmente  en  nuestra  Re- 
vista. La  que  ahora  presentamos  se  refiere  a tres  temas  de  perenne  ac- 
tualidad para  la  pastoral  y vida  cristiana:  matrimonio,  sexualidad,  vir- 
ginidad. La  primera  parte  considera  la  naturaleza  del  matrimonio,  sobr« 
todo  en  aquellos  componentes  más  discutidos  y discutibles.  De  especiad 
interés  es  el  estudio  sobre  el  concepto  de  naturaleza  y la  enseñanza  d« 
la  Iglesia,  donde  se  analiza  su  expresión  en  el  Nuevo  Testamento  y si 
evolución  hasta  nuestros  días.  Se  estudia  también  el  fin  de  la  unión  con- 
yugal y las  tendencias  naturales.  El  autor  analiza  con  sinceridad  las  exi- 
gencias, y lo  que  las  declaraciones  del  magisterio  han  respondido  a la; 
mismas.  Esta  parte,  que  aborda  la  situación  actual  de  la  temática  ma 
trimonial,  es  digna  de  consideración.  El  segundo  capítulo  está  dedicad* 
a la  sexualidad,  y a su  afirmación  en  el  cristianismo.  En  primer  lugar 
se  presenta  el  problema  en  su  perspectiva  histórica:  herencia  del  Anti 
guo  Testamento,  solicitud  de  la  primitiva  Iglesia  por  una  recta  actitu* 
ante  la  misma,  contribución  medieval.  Luego,  las  posibilidades  de  la  hor¡ 
actual,  con  la  respuesta  adecuada,  consistente  en  la  integración  persona 
de  los  dinamismos  sexuales.  El  último  estudio  está  dedicado  al  celibato  : 
la  virginidad.  Ya  el  título  de  la  obra  nos  pone  en  ambiente  de  teologi: 
bíblica;  el  texto  nos  pone  en  contacto  con  lo  mejor  que  se  ha  escrit 
sobre  el  tema.  Y esto,  no  por  espíritu  nimio,  sino  porque  el  autor  trat- 
de  reiniciar  un  diálogo  — iniciado  por  los  restantes  autores — y continua: 
lo  (véase  el  índice  de  autores  citados,  pp.  123-125).  Y se  nos  ocurre  qu( 
en  tema  tan  vital  para  el  hombre,  es  importante  profundizar  en  la  vid 
del  Hombre-Dios,  en  su  relación  vital  con  la  Iglesia.  El  término  Magnur 

2 L.  Weber,  Mysterium  magnum,  Herder,  Freiburg,  1964,  124  págs. 
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Mysterium  expresa  perfectamente  la  realidad  profunda  del  Matrimonio 
Cristiano  (el  Matrimonio  con  mayúscula),  pues  representa  y es  explica- 
I do  por  un  misterio  superior,  el  de  la  unión  de  Cristo  con  su  Iglesia.  Para 
I comprender  esto  daremos  algunas  ideas.  La  unión  de  Cristo  con  su  Igle- 
I sia  se  realiza  en  y por  su  Humanidad,  la  cual  es  la  razón  juntamente  de 
; la  unión  y de  la  participación  de  la  vida  divina  que  recibe  la  Iglesia  de 
Cristo.  Naturalmente  esto  se  realiza  en  el  horizonte  de  la  Encarnación 
y es  como  su  coronación.  La  Persona  Divina  encarnada  encuentra  dos 
razones  de  plano  diferente  para  la  realización  de  esa  unión:  por  una 
parte  su  ser  “personal”,  que  es  Amor  y por  lo  tanto,  tensión  a la  comu- 
nicación y unión  existencial;  por  otra,  su  corporeidad  humana,  la  cual 
tiende  a realizar  su  existencia  por  la  incorporación  existencial  de  los  otros 
hombres  para  darse  pleno  sentido.  A esto  se  agrega  el  que,  por  el  mismo 
hecho  de  la  Encarnación,  toda  la  humanidad  pasa  a un  plano  superior, 
posee  una  nueva  dignidad  que  la  proyecta  a la  relación  interpersonal  con 
lias  Divinas  Personas,  a realizarse  en  el  Amor.  Esta  unión  existencial  de 
[Cristo  con  la  Iglesia,  de  esposo  a esposa,  realiza  la  unión  misteriosa  de 
i.  vida  y existencia,  la  síntesis  de  una  misma  “carne”  (como  diría  S.  Pa- 
blo) con  los  hombres  y la  humanidad  de  Cristo,  que  llamamos  el  Cuerpo 
¡ Místico.  Este  Cuerpo  Místico  realiza  el  Cristo  total:  el  Cristo  que  realiza 
I plenamente  las  exigencias  de  la  Encarnación  de  una  Persona  Divina  en 
¡i una  corporeidad  humana,  de  acuerdo  a sus  diversas  expresiones  existen- 
‘ cíales.  Este  misterio  es  el  que  justamente  representa  el  matrimonio:  mis- 
I terio  de  dos  personas  divinizadas,  unidas  existencialmente,  formando  una 
t misma  carne,  en  y por  su  corporeidad.  Como  en  el  caso  anterior  podría- 
mos considerar  los  mismos  elementos  y el  mismo  papel.  El  elemento  ma- 
terial de  la  unión,  aquello  por  y en  que  se  realiza,  es  la  corporeidad  de  los 
1 esposos.  El  elemento  formal,  la  energía  unitiva  que  le  da  sentido  y unión 
trascendente,  es  la  energía  vital  dimanada  de  Cristo,  por  la  que  las  per- 
t sonas  cobran  un  nuevo  valor  y una  nueva  dignidad  existencial,  que  con 
S.  Pedro  llamaríamos  divinos.  Esa  energía  dimanada  de  la  Persona  Divi- 
na es  la  que  también  personifica  en  Cristo  y permite  el  valorarse  e in- 
corporarse existencial  en  función  de  esas  realidades  trascendentales  (las 
superiores  que  pueden  darse,  pues  dicen  relación  con  las  mismas  Perso- 
nas Divinas),  en  ese  acto  que  llamamos  el  amor  cristiano  entre  los  espo- 
sos. Por  él  pasan  a constituir  una  sola  carne,  un  cuerpo  que  participa  algo 
i del  misterio  del  Cuerpo  Místico  al  cual  representa  en  cierto  modo.  En  re- 
sumen podemos  decir,  tanto  en  la  unión  de  Cristo  con  su  Iglesia  como  en 
la  de  los  esposos  cristianos,  que  tenem.os  una  misma  razón  material,  la  cor- 
^ poreidad;  y una  misma  razón  formal  (que  da  su  fuerza  y sentido  espe- 
cial a la  unión),  la  Persona  Divina  de  Cristo  y la  de  los  hombres  con  la 
exigencia  del  plano  sobrenatural  por  la  Encarnación.  Naturalmente  en  el 
caso  de  la  unión  de  la  Iglesia  la  Persona  de  Cristo  es  razón  inmediata. 
Mientras  que  en  el  caso  de  los  esposos  es  sólo  mediata,  en  cuanto  que  Él 
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es  la  razón  de  la  nueva  dignidad,  valor  existencial  y energía  personal  que  I 
reciben  por  su  unión  con  Él,  cuya  expresión  es  el  Amor  cristiano  entre  1 
los  esposos.  1 

La  obra  de  Paul  Anciaux,  Le  Sacrement  du  Mariage  ^ constituye  una  i 
clara  síntesis  de  teología  sacramental,  no  limitada  al  plano  estrictamen-  e 
te  moral  o jurídico.  El  autor  ya  era  conocido  por  sus  estudios  sobre  el  e 
sacramento  de  la  Penitencia  (Louvain,  1958)  y por  numerosos  artículos  t 
en  revistas  esepecializadas  sobre  problemas  de  moral  matrimonial.  An-  ; s 
ciaux  se  caracteriza  por  el  espíritu  sintético  que  lo  manifiesta  en  un  es-  g 
tilo  simple  y claro,  por  una  documentación  al  día  en  su  materia,  y por  j s 
su  amplia  experiencia  pastoral  como  asesor  del  movimiento  familiar  cris-  . t 
tiano.  En  su  libro  destacamos  tres  capítulos  magníficos  sobre  la  castidad  |t 
como  virtud  y la  sexualidad  humana;  la  castidad  conyugal  y la  fecundi-  |1¡ 
dad;  la  castidad  conjugal  y el  amor  mutuo.  Hace  hincapié  en  los  proble-  a 

mas  psicológicos  que  se  plantean,  y nos  da  orientaciones  para  la  aplica-  1í 

ción  de  los  principios  en  una  pastoral  de  la  castidad  conjugal.  Se  mués-  r; 
tra  muy  equilibrado  al  tratar  el  difícil  tema  del  amplexus  reservatus.  « 

Respecto  a los  fines  del  matrimonio  manifiesta  su  oposición  a presentar 

unilateralmente  el  matrimonio  y la  unión  sexual  como  solamente  justi-  ^ 

ficada  para  la  procreación,  lo  cual  ha  inducido  a una  reacción  opuesta  It 

de  justificarlo  por  el  amor  mutuo  de  los  conjugues.  Se  muestra  partida-  gi 
rio  de  una  bipolaridad  o doble  finalidad,  como  polos  complementarios  de  i 
la  comunidad  conjugal,  que  vincula  los  fines  específicos  del  matrimonio,  i 
ambos  fines  esenciales  e inseparables.  Y es  importante  notar  que  de  esta 
solidaridad  de  todos  los  fines  específicos  y esenciales' surge  “el  principio  tt 
fundamental  de  toda  la  moral  sexual”.  Para  la  consulta,  tiene  un  índice  ts 

alfabético  de  temas  (pp.  313-318),  y el  habitual  índice  de  autores  citados,  k 

Nos  llega,  traducida  al  castellano,  la  obra  de  B.  Háring,  El  matrimo-  p 
nio  en  nuestro  tiempo  que  oportunamente  comentamos,  resumimos  y » 
ponderamos  en  su  edición  original  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  p.  230).  ■ 
En  general,  diríamos  ahora  que  nos  alegramos  de  la  difusión  que,  en 
nuestro  medio  y a través  de  traducciones,  comienza  a tener  el  autor,  a 
partir  sobre  todo  de  su  obra  fundamental.  La  ley  de  Cristo  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  17  [1961],  pp.  222-226).  Y respecto  de  su  autor,  diríamos  que  se 
caracteriza  por  el  intento  de  integrar,  en  una  visión  pastoral,  una  serie 
de  aspectos  que  en  otros  autores  se  dan  por  separado:  teología  bíblica, 
psicología  social,  y conocimiento  de  la  realidad  actual,  serían  los  aspectos 
sustanciales,  con  todos  los  matices  metafísicos  o pastorales,  filosóficos  o 
litúrgicos,  pedagógicos  o catequéticos,  etc.  que  hoy  en  día  implican  los 
tres  enfoques  sustanciales  que  dijimos.  La  primera  parte,  es  una  socio- 

3 P.  Anciaux,  Le  sacrement  du  mariage,  Nauwelaerts,  Louvain,  1963, 
324  págs. 

B.  Haring,  El  matrimonio  en  nuestro  tietnpo,  Herder,  Barcelona- 
Buenos  Aires,  1964,  618  págs. 
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logia  de  la  familia,  al  servicio  de  una  teologia  (y  contra  el  sociologismo) . 
La  segunda  parte,  define  la  naturaleza  y las  funciones  de  la  familia  (es 
la  parte  más  extensa,  pues  ocupa  la  mitad  de  toda  la  obra).  Y la  terce- 
1 ra  observa  la  familia  en  su  medio  ambiente  (cultura,  sociedad.  Estado, 

I economia,  profesión  y vivienda).  La  conclusión,  muy  breve  (pp.  595-596) 

I explica  con  claridad  que  nuestro  tiempo,  en  el  cual  ha  estudiado  el  ma- 
I trimonio,  es  un  tiempo  de  salvación,  en  el  cual  se  da  la  antigua  y nueva 
i alianza  de  Cristo  con  la  Iglesia;  pero  en  el  cual  persiste  el  mundo  anti- 
í guo,  el  antiguo  eón.  Respecto  del  tiempo  de  salvación,  hay  que  tener  pre- 
I sente  que,  como  todo,  es  una  historia : pero  que  en  esta  historia,  cada  ho- 
j ra  tiene  una  tarea  especial.  Y es  tarea  de  nuestro  tiempo  plasmar  la  for- 
I ma  del  matrimonio  que,  enraizada  en  la  tradición,  no  se  circunscriba  a 
las  formas  de  otros  tiempos.  Y eso  sólo  lo  podemos  lograr  si  aportamos, 
a esta  tarea,  la  variedad  de  elementos  — teológicos,  sociológicos  y realis- 
tas— que  nuestro  tiempo  implica.  Un  indice  de  autores,  y otro  — relati- 
vamente abundante  (pp.  603-618) — de  temas,  facilitan  la  consulta  de 
esta  obra,  cuyo  indice  analítico  es  también  bastante  detallado  (pp.  5-12). 

La  Editorial  Herder  nos  ofrece  en  traducción  castellana  Esbozo  de 
una  pedagogía  familiar  ® de  F.  Charmot.  De  reconocida  competencia  en 
temas  de  espiritualidad  y pedagogía,  el  autor  se  ha  distinguido  siem- 
pre por  su  sencillez  de  estilo  y cálido  afecto  de  pensamiento.  Expresa- 
I mente  nos  dice  que  la  presente  obra  es  un  esbozo.  No  pretende  responder 
a las  mil  cuestiones  que  cada  día  se  plantean  los  educadores,  y los  padres 
; que  se  esfuerzan  por  ser  tales.  Lo  mueve  una  inquietud  más  radical : “ha- 
cer sentir  hasta  qué  punto  es  grande  y sencilla  a la  vez”  (p.  284)  la 
tarea  de  educar,  entendida  como  inteligente  esperanzada  colaboración  con 
los  hijos  y con  Dios.  Diecisiete  lecciones  le  bastan  para  presentar  la 
I grandeza  de  tal  vocación  — basada  en  el  triple  deber  de  asociarse,  cola- 
borar y formarse — , su  eficiente  y alegre  cumplimiento,  siempre  inspi- 
rado en  la  imagen  del  Hombre-Dios.  Algunos  de  los  capítulos  del  presen- 
' te  libro  habían  ya  aparecido  hace  años  en  las  revistas  Études  y Le  Cor- 
respondant;  sin  embargo  logran  perfecta  integración,  porque  siempre 
pertenecieron  a la  experiencia  interior  del  autor,  capaz  de  sintetizar  al 
; nivel  de  la  oración  el  fruto  de  sus  estudios  y trabajos  de  formación.  Con- 
I sideramos  especialmente  representativo  el  capítulo  octavo  dedicado  a La 
personalidad  del  niño  (pp,  118-133)  ; vemos  allí  conjugadas  la  más  rica 
erudición  (Guéhenno,  Carlyle,  Emerson,  Nietzsche,  Van  Ginneken,  Gobi- 
! neau,  Schopenhauer . . . ) con  el  plan  luminoso  y el  estilo  sencillo  que  ha- 
' bla  de  vida  a vida.  Llegado  a su  última  página  el  autor  nos  deja  con 
f una  cita  de  Mauriac  que  encierra  su  consigna  pedagógica;  “Sin  saberlo, 
sencillamente  viviendo”, 

, ® F.  Charmot,  Esbozo  de  una  pedagogía  familiar,  Herder,  Barcelona- 

Buenos  Aires,  1964,  285  págs. 
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El  libro  titulado  Paternidad  y virilidad  ®,  del  Grupo  Lyonnais,  parti- 
cipa de  las  habituales  características  de  esa  colección,  que  hemos  ponde- 
rado en  otras  ocasiones.  El  tema  es  de  gran  actualidad  por  sus  proyec- 
ciones psicológicas,  antropológicas,  educacionales  y sociales,  pues  pater- 
nidad y virilidad  son  los  dos  fundamentos  en  que  descansa  la  existencia 
humana  tanto  individual  como  social.  Los  problemas  tratados  son  de  or- 
den bien  diferente,  abarcando  una  gama  que  va  desde  la  paternidad  ani- 
mal hasta  la  divina.  Goettz,  que  en  L’Amour  materwel  había  tratado  el 
espíritu  maternal  en  los  primitivos,  retoma  el  sentido  de  la  paternidad 
entre  los  mismos,  estableciendo  la  muy  interesante  distinción  entre  pa- 
ternidad natural  y jurídica,  con  que  soluciona  y aclara  situaciones  hasta 
hace  poco  mal  interpretadas,  como  matriarcado  y patriarcado.  R.  Salva- 
tier  estudia  el  espíritu  paternal  en  las  sociedades  occidentales,  entendien- 
do por  tales  las  originadas  en  la  concepción  cristiana  del  matrimonio. 
Salman  trae  datos  muy  interesantes  sobre  la  paternidad  en  la  vida  ani- 
mal, mostrando  los  diversos  modos  de  su  realización  y las  influencias 
que  condicionan  la  aparición  de  un  instinto,  que  más  que  paternal,  mu- 
chas veces  merece  el  nombre  de  parental,  al  incluir  características  propias 
del  maternal...  S.  Levovici  aporta  nuevos  matices  al  complejo  de  Edipo, 
sus  causantes  e influencias,  teniendo  en  cuenta  la  situación  primaria 
madre-niño  y su  consiguiente  evolución.  Ag.  Etbinger  muestra  un  hecho 
poco  conocido  hasta  hoy,  la  psicosis  de  paternidad  (no  a la  falta  de  ella) 
manifestada  por  fenómenos  psicóticos  en  relación  estrecha  y cronológica 
con  el  anuncio  de  preñez,  parto,  etc.  A.  Berge  presenta  la  función  edu- 
cativa del  padre,  sus  etapas  y transposiciones.  Estas  últimas,  considera- 
das en  su  elemento  social,  son  objeto  del  artículo  Espíritu  paternal  y Pa- 
temalismo,  de  P.  Badin.  Las  vicisitudes  por  que  ha  pasado  y pasa  la  con- 
cepción del  padre  en  la  literatura  contemporánea  constituyen  el  trabajo 
de  M.  George.  Finalmente,  en  el  capítulo  IX,  Paternidades  humanas  y 
Paternidad  Divina,  se  encuentran  textos  bíblicos  y citas  de  autores  acer- 
ca de  este  aspecto  religioso  de  la  paternidad,  tomados  de  L’  anneau  d‘Or 
en  su  entrega  de  1946  dedicada  al  Padre. 

Una  serie  de  conferencias  radiadas  encaminadas  a presentar  los  pro- 
blemas cotidianos  y corrientes  de  la  vida  matrimonial  dieron  origen  al 
libro  de  J.  Bodamer,  cuya  traducción  castellana  se  nos  ofrece  con  el  tí- 
tulo de  Propedéutica  de  la  vida  conyugal Su  estilo  directo,  responde  a 
preguntas  concretas  y mantiene  fresca  la  espontaneidad  dialogal  propia 
de  la  charla  radiada.  Las  nueve  lecciones  deben  contribuir  a una  compren- 
sión recíproca  más  profunda  de  los  esposos  y en  ellas  se  propone  la  fe- 
licidad y logro  del  matrimonio  como  fruto  de  la  mutua  asistencia.  El 

® Patemité  et  Virilité,  Spes,  Paris,  1963,  234  págs. 

^ J.  Bodamer,  Terapéutica  de  la  vida  conyugal,  Herder,  Barcelona- 
Buenos  Aires,  1964,  106  págs. 
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amor  debe  sublimar  las  menudencias  de  la  vida  diaria  y el  ojo  expe- 
rimentado del  Dr.  Bodamer  descubre  el  sentido  profundo  de  las  mil  cir- 
cunstancias de  la  cotidiana  vida  matrimonial.  Entre  capítulos  fundamen- 
tales como  el  primero  y último  dedicados  a Iniciación  y La  misión  de  la 
mujer  en  la  época  actual,  encontramos  tratados  los  desniveles  de  cultura, 
ratos  de  ocio,  el  primogénito,  verdad  y mentira,  etc. 

Bajo  el  título  de  ¿Matrimonio  sin  hijos?  ®,  se  nos  presenta,  traducida 
al  castellano,  la  obra  colectiva,  de  original  francés,  Limitation  des  nais- 
sances  et  consciencie  chrétienne.  En  la  primera  parte,  los  autores  abor- 
dan los  problemas  de  la  natalidad  que  plantean,  por  una  parte,  el  optimun 
demográfico  y,  por  otra,  el  optimum  familiar  (el  primero,  en  el  plano  co- 
lectivo, y el  segundo,  en  el  de  las  personas  en  particular) ; problemas 
que,  como  bien  dice  la  introducción,  ni  se  pueden  resolver  con  sermones 
moralizantes,  ni  con  simplificaciones  cientificas  (pp.  12-13).  Luego  se 
enfrentan  los  problemas  de  la  fecundidad,  entendiendo  por  tales  los  del 
amor  que  tiende  a la  fecundidad.  Se  buscan  las  soluciones  equilibradas, 
que  no  ceden  al  biologismo  ni  al  falso  misticismo,  tampoco  el  eticismo 
puramente  jurídico,  o al  esplritualismo  moralizante  (pp.  13-14).  La  tra- 
ducción es,  a la  vez,  una  adaptación  inteligente  a los  datos  de  la  Argen- 
tina. En  la  última  parte,  y al  tratar  de  la  unión  reservada,  se  ha  pres- 
cindido del  original  francés  porque  en  otra  obra  de  la  misma  editorial 
— que  comentaremos  a continuación — se  trata  mejor  el  tema. 

La  obra  de  J.  Viollet,  Ya  casados...  y...  ¿ahora?  quiere  integrar 
la  solución  a un  problema  particular,  dentro  de  una  visión  total  del  ma- 
trimonio. Y por  eso,  en  una  primera  parte,  trata  del  amor  conyugal;  y en 
una  segunda  parte,  de  lo  que  está  permitido  y prohibido  en  el  matrimo- 
nio; para  terminar,  en  su  tercera  parte,  con  la  solución  de  algunos  ca- 
sos de  conciencia.  El  mayor  m.érito  de  la  pequeña  obra  nos  parece  su  es- 
tilo directo,  testimonial,  y delicadeza  en  sus  planteos.  El  autor  afirma  co- 
mo único  método  apto  para  resolver  los  problemas  morales  del  matrimo- 
nio un  planteo  en  totalidad.  Sólo  a la  luz  de  los  principios  — plan  de  Dios 
al  crear  el  hombre  y la  mujer — y de  los  fundamentos  psicológicos  y es- 
pirituales del  amor  conyugal,  pueden  orientarse  los  esposos  en  la  elabo- 
ración y conquista  de  una  respuesta  personal  en  un  matrimonio  creador 
delante  de  Dios. 


® ¿Matrimonio  sin  hijos?.  Col.  Amor  y Matrimonio  13,  Edic.  Paulinas, 
Buenos  Aires,  1964,  299  págs. 

® J.  Viollet,  Ya  casados...  y...  ¿ahora?.  Col.  Amor  y Matrimonio 
11,  Edic.  Paulinas,  Buenos  Aires,  1964,  96  págs. 
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CATEQUESIS  Y EDUCACION 

La  obra  de  G.  Biemer,  La  vocación  del  catequista  i,  pretende  situar 
la  catcquesis  en  la  Iglesia;  y para  eso  — como  dice  el  subtítulo — busca, 
en  Newman  (recordemos  la  otra  obra  de  Biemer,  Überlieferung  und  Of- 
fenbarung,  en  la  que  estudiaba  la  tradición  en  Newman,  cfr.  Ciencia  y 
Fe,  17  [1961],  pp.  190  191),  la  figura  del  educador  y maestro  cristiano, 
ubicándola  en  el  cuadro  total  de  las  funciones  eclesiales  por  las  que  se 
entrega  y recibe  la  verdad  revelada.  Hoy  se  espera  que  el  catequista  sea 
algo  más  que  un  mero  profesor.  Su  cometido  se  juzga  como  algo  muy  su- 
perior incluso  al  de  un  mediador  de  la  verdad  o del  saber  religioso.  El 
catequista  es  un  introductor  de  sus  catecúmenos  en  una  doctrina  que  es 
la  vida  de  la  Iglesia:  por  tanto,  ha  de  hacer,  de  la  propia  vida,  un  testi- 
monio de  aquella  realidad  en  la  que  quiere  introducir  (y  como  S.  Juan, 
debiera  decir:  “...lo  que  nuestras  manos  tocaron  del  Verbo  de  vida... 
os  anunciamos”,  I Juan,  I,  1-3).  G.  Biemer  actúa  en  el  espacio  de  una 
Catcquesis  que  es  ciencia  (p.  8)  e inspiiado  en  la  sugerente  figura  re- 
ligiosa de  Newman.  Los  capítulos  centrales  (III  y IV)  indagan  en  la  vi- 
da y obra  del  Cardenal  las  exigencias  del  servicio  (pp.  63-68)  y testimo- 
nio (pp.  68-67)  de  la  verdad  (pp.  49  60)  revelada  (pp.  61-62  ss.),  que 
atañe  las  diferentes  categorías  (pp.  77-100)  de  lo  personal.  El  capítulo 
primero  es  una  presentación  biográfica  de  Netvman  Educador  (pp.  17- 
48).  En  el  quinto  y sexto  se  nos  ofrece  una  confrontación  entre  las  líneas 
maestras  que  él  vivió  en  el  siglo  pasado  y las  ponencias  de  la  ciencia 
catequética  de  hoy.  Creemos  que  el  mérito  de  este  libro  es  doble.  Preciosa 
introducción  a una  personalidad  religiosa  que  la  sabemos  solo  al  princi- 
pio de  su  influjo  en  el  pensamiento  cristiano.  Ilustración  a la  vez  doctri- 
nal y práctica  del  contenido  y lugar  teológico  de  la  Catcquesis.  La  obra 
termina  con  una  cronología  de  Newman,  las  ediciones  alemanas  de  su  obra 
y una  biblografía  selecta.  En  cuanto  al  lugar  que  Newman  se  ha  ya  ga- 
nado en  la  renovación  actual  de  la  Catcquesis,  véase  Ciencia  y Fe,  17 
[1961],  pp.  436-437,  a propósito  de  un  estudio  de  F.  M.  Willam. 

Nos  ha  llegado  por  fin  la  primera  parte  del  volumen  II  del  Manual 
para  el  Catecismo  Católico  2,  sobre  la  Iglesia  y los  Sacramentos.  Su  i-e- 
traso  respecto  del  volumen  siguiente  — en  que  se  desarrollan  los  Man- 
damientos— dice  bien  a las  claras  el  cuidado  que  sus  autores  han  puesto 
en  ponerlo  al  día.  Lo  demuestra  la  breve  introducción  resumiendo  la  doc- 
trina del  primer  volumen  y mostrando  las  vinculaciones  precisas  de  és- 

1 G.  Biemer,  Dic  Berufung  des  Katecheten,  Herder,  Freiburg,  1964, 
125  págs. 

2 Handbuch  zum  katholischen  Katechismus,  II,  erster  Halbband,  Vort 
der  Kirche  und  der  Sakramenten,  Herder,  Freiburg,  1964,  VII-326  págs. 


— 301 


te  con  aquél.  La  Iglesia  en  sus  operaciones  y en  la  vida  de  sus  miembros 
es  un  misterio  divino,  en  cuanto  vive  en  ella  la  Gracia  y la  Verdad,  el 
Amor  y la  Vida,  que  en  Cristo  se  manifestó  entre  nosotros.  Los  primeras 
lecciones  (correspondientes  al  grupo  45-49  del  Catecismo  Católico)  pre- 
sentan la  fundación  de  la  Iglesia,  no  a partir  de  Pentecostés,  sino  iden- 
tificada con  la  vida,  muerte  y resurrección  de  Cristo.  Las  siguientes  lec- 
ciones (50-68)  tratan  de  la  vida  de  la  Iglesia,  que  incorpora  nuevos  miem- 
I bros  en  los  hombres  que  le  piden  el  Bautismo  y los  inicia  en  la  nueva  vida 
de  la  fe,  esperanza  y caridad.  La  oración  del  cristiano  en  la  Iglesia  y 
los  restantes  sacramentos  serán  objeto  de  la  segunda  parte  de  este  mis- 
mo volumen  II.  Se  logra  entonces  una  vigorosa  imagen  de  la  existencia 
cristiana,  que  ilumina  el  ordenamiento  vigente  entre  vida  cristiana  y sa- 
cramentos y despeja  el  peligro  de  un  sacramentalismo  o moralismo  unila- 
terales. En  esta  concepción.  Iglesia  y Sacramentos  son  no  sólo  doctrina 
sino  formas  en  que  se  realiza  la  Comunidad  cristiana.  Agradecemos  a los 
autores  su  valiosísimo  trabajo  y deseamos  disponer  pronto  de  una  equi- 
valente traducción  castellana. 

Bajo  el  titulo  Dios  se  entrega  ® aparece  el  segundo  volumen,  consa- 
grado al  Nuevo  Testamento,  de  la  traducción  castellana  del  Manual  de 
Catcquesis  bíblica,  que  ya  comentamos  elogiosamente  en  su  edición  ori- 
ginal (cfr.  Ciencia  y Fe,  16  [1960],  pp.  467-469)  y cuyo  primer  volumen 
también  comentamos,  cuando  fue  traducido  al  castellano.  La  introducción  re- 
coge los  cuatro  principios  en  que  acertadamente  cifran  los  autores  la  cate- 
quesis  bíblica:  fidelidad  textual  (o  sea,  uso  directo  del  texto  original)  ; orien- 
tación hacia  la  historia  salvífica  (o  sea,  educación  para  la  comprensión  de 
dicha  historia) ; recalcar  la  unidad  intrínseca  de  las  dos  Alianzas  y de  las 
Alecciones  individuales  entre  sí  (o  sea,  nada  de  historias  bíblicas,  sino  histo- 
ria bíblica) ; hacer  de  la  catcquesis  un  anuncio  kerigmático  del  Evangelio. 
Explican  también  los  autores  el  modo  de  trabajar  con  el  presente  Manual;  y, 
en  sendos  excursus,  tratan  de  los  Evangelios  (pp. 23-28),  de  la  Estructura- 
ción de  la  vida  pública  de  Jesús  según  la  Biblia  escolar  (pp.  72  76),  de 
cómo  Cruz  y Resurrección  obran  la  salvación  (pp.  493-495),  de  los  He- 
chos de  los  Apóstoles  y Epístolas  (pp.  496-499),  del  Apocalipsis  de  San 
Juan  (pp.  625  627),  y finalmente  de  la  Biblia  escolar,  camino  hacia  la 
Biblia  completa  (pp.  662-668).  Digamos  que,  más  allá  de  la  intención  in- 
mediata de  sus  autores,  vemos  en  este  Manual  de  catequesis  bíblica  un 
» gran  instrumento  para  la  acertada  práctica  de  la  homilía  dominical,  im- 
' puesta  por  la  reciente  Constitución  conciliar  sobre  la  Sagrada  Liturgia: 
, con  este  objetivo  práctico,  recomendaríamos,  en 'una  próxima  edición,  un 
' índice  de  textos  evangélicos  que  permita  su  rápida  consulta. 

® D.  Leitheiser  y Ch.  Pesch,  Dios  se  entrega.  Manual  para  la  cate- 
quesis bíblica  a base  de  la  nueva  Biblia  escolar,  II  El  Nuevo  Testamento, 
Ediciones  Paulinas,  Buenos  Aires,  1964,  668  págs. 
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Dirigido  preferentemente  a los  responsables  de  la  pastoral  parroquial. 
Tiempo  de  la  Primera  comunión  y pastoral  parroquial  * completa  obras 
anteriores  de  A.  Exeler.  En  1962  la  misma  editorial  Patmos  presentaba 
Christus  entgegen,  libro  ilustrado  para  uso  de  los  niños;  lo  acompañaba 
una  Instrucción  a los  padres.  Con  esta  tercera  obra,  el  autor  cumple  su 
compromiso  para  con  su  Exc.  M.  Keller,  quien  le  encomendaba  fervien- 
temente estos  esfuerzos  el  mismo  año  de  su  muerte  en  1961.  No  es  mera 
obra  de  escritorio  o biblioteca,  sino  auténtica  pastoral  y catcquesis.  Es 
obra  de  larga  madura  experiencia,  es  obra  de  muchos.  Tantos  son  sus  co-  1 
laboradores  que  A.  Exeler  prefiere  llamarse  (p.  9)  “Herausgaber”,  más  ’ 
que  autor.  Así,  el  capítulo  cuarto  Caminos  experimentados  (pp.70-78)  * 
son  narraciones  de  Párrocos  en  sus  respectivas  comunidades  grandes  o < 
pequeñas,  campesinas  o ciudadanas.  La  página  de  Consecuencias  obteni- 
das por  esta  vía  (pp.  76-77)  se  impone  por  su  realismo  y sensatez.  La 
mayor  amplitud  corresponde  al  quinto  y último  capítulo  Bosquejos  y Su- 
gerencias (pp.  79-122).  En  él,  un  amplio  grupo  de  “prácticos”  (cfr.  p. 

9)  compila  y ordena  los  mil  recursos  que  pueden  facilitar  y multiplicar 
en  eficacia  la  tarea  pastoral  de  una  adecuada  y oportuna  preparación  de 
los  niños  para  su  Primera  Comunión.  Los  tres  primeros  capítulos  son 
respectivamente  histórico,  de  planeamiento  y posibles  tropiezos  u obje- 
ciones. Queremos  señalar  expresamente  la  sencillez  reinante  en  estas  cien 
jugosas  páginas.  “Si  no  os  hiciereis  como  niños”...  A la  vez,  maduras, 
sólidas  en  experiencia,  ágiles  en  reflexión.  La  selecta  bibliografía  — y el 
detalle  nos  parece  simbólico  en  un  trabajo  de  pastoral  catequética — for- 
ma parte  como  un  punto  igualmente  importante  del  quinto  capítulo  (pp. 
120-122)  eminentemente  práctico.  Se  distinguen  allí  obras  oportunas  pa- 
ra sacerdotes,  padres  y sacerdotes,  niños  y padres.  También  según  eta- 
pas, para  preparar  o prolongar  una  fructuosa  Primera  Comunión. 

Ediciones  Paulinas  nos  presenta  tres  volúmenes  de  Andrés  Dossin 
que  intentan  ser  una  catequesis  básica.  Cada  texto  tiene  una  Guía  didác- 
tica la  cual  no  podemos  reseñar  pues  no  ha  llegado  a esta  redacción.  El 
autor  en  el  primer  volumen  Creer  en  Cristo  ® plantea  el  problema  del  ac- 
to de  Fe  en  Jesús,  de  donde  pasa  al  hecho  de  la  Revelación.  La  respuests 
del  hombre  marca  el  final  de  una  primera  etapa:  pecado  original.  Luegc 
nos  presenta  la  marcha  de  la  humanidad  hacia  Cristo  a través  del  es 
fuerzo  soteriológico  constante  de  Dios  con  Israel,  que  culmina  en  el  pue 
blo  cristiano.  Se  detiene  en  la  “buena  noticia”  del  mensaje  de  Cristo,  pie 
nitud  de  los  tiempos,  cuyo  misterio  pascual  constituye  nuestra  justifica 
ción.  El  libro  se  cierra  con  un  resumen  sobre  la  Iglesia,  como  Cristo  co 
municando  en  el  Espíritu  Santo  y con  breve  resumen  de  la  escatología 

* A.  Exeler,  Rechtzeitige  Esrstkommunion  und  Pfarrseelsorge,  Pat 
mos,  Düsseldorf,  1963,  122  págs. 

® A.  Dossin,  Creer  en  Cristo,  Edic.  Paulinas,  Buenos  Aires,  196£ 

178  págs. 
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En  Seguir  a Cristo « se  nos  presenta  la  Ley  moral  como  el  camino  hacia 
la  Vida,  marcha  estructurada  en  las  tres  virtudes  teologales.  Nuestro 
compromiso  con  Dios  se  sella  en  la  Alianza  Antigua,  expresión  de  una 
historia  salvífica  y se  perfecciona  en  la  Ley  de  Cristo,  nueva  Alianza. 
Termina  estudiando  el  pecado  frente  a la  Ley  de  Cristo.  En  el  último  vo- 
lumen Vivir  con  Cristo  ’’  nos  resume  el  tratado  de  la  Gracia  y luego  ex- 
plica la  vida  sacramental.  Termina  con  el  Cristo  Total.  La  estructuración 
teológica  nos  parece  interesante  y kerigmática  en  su  formulación.  Su 
¡presentación  externa  es  muy  atractiva:  estamos  mal  acostumbrados  a 
textos  de  religión  que  se  nos  caen  de  las  manos  por  lo  aburridos.  Este 
texto  se  lee  con  interés  por  su  lenguaje  sintético,  por  la  variedad  tipo- 
gráfica, y por  los  resúmenes  prácticos  y cuadros  sinópticos.  Al  final  de 
cada  volumen  se  agrega  un  léxico  de  mucha  utilidad  para  el  alumno.  La 
catcquesis  de  Dossin  es  exclusivamente  bíblica  y cristológica.  Nos  parece 
que  excluye  un  poco  en  la  exégesis  bíblica  referencias  a otros  aspectos 
que  son  fruto  de  una  elaboración  doctrinal:  existe  el  riesgo  de  caer  en 
un  falso  principio  catequético  de  querer  probar  todo  con  un  texto.  Su- 
gerimos al  autor  la  conveniencia  de  indicarle  al  alumno  de  qué  festivida- 
des litúrgicas  saca  sus  hermosas  oraciones  que  inserta  al  fin  de  cada  lec- 
ción, y que  aproveche  más  las  vivencias  litúrgicas  y el  material  riquísi- 
mo de  la  patrística  en  el  texto  doctrinal.  Los  cuestionarios  nos  parecen 
^deficientes;  aplicándoles  una  técnica  más  moderna,  serian  de  gran  utilidad. 
Esta  colección  nos  parece  muy  útil  para  una  visión  general  básica  del 
mensaje  de  Cristo,  pero  es  necesario  completarla  posteriormente  en  al- 
gunos puntos  importantes. 

Para  uso  de  los  alumnos  del  sexto  curso  del  bachillerato  español, 
Ipublica  J.  Sánchez  Cobaleda  El  Dogma  católico  a manera  de  compendio 
aprobado  por  el  Ministerio  de  Educación,  Se  abarca  en  treinta  leccio- 
les  la  sustancia  del  dogma,  desde  la  Religión  hasta  los  Novísimos.  Echa- 
nos de  menos  un  planteo  más  vivencial,  que  aproveche  adecuadamente 
A os  conocimientos  que  nos  brinda  la  psicología  juvenil.  Al  abrir  este  bo- 
etín  con  la  obra  de  G.  Biemer,  La  vocación  del  catequista,  señalábamos 

1a  importancia  de  sus  capitulas  centrales  inspirados  en  la  vida  y obra 
iel  Cardenal  Newman.  Allí  se  ponen  de  manifiesto  las  exigencias  de  ser- 
dcio  y testimonio  de  la  verdad  revelada,  que  atañe  las  diversas  categorías 
I le  lo  personal.  El  presente  texto  español  aparece  preferentemente  preo- 
' mpado  de  la  justeza  lógica  y claridad  de  esquemas;  creemos  entonces 
mprescindible  que  el  profesor  ponga  especial  empeño  en  aportar  el  calor 

® A.  Dossin,  Seguir  a Cristo,  Edic.  Paulinas,  Buenos  Aires,  1963, 
107  págs. 

^ A.  Dossin,  Vivir  con  Cristo,  Edic.  Paulinas,  Buenos  Aires,  1963, 
74  págs. 

® J.  Sánchez  Cobaleda,  El  Dogma  católico.  Sal  Terrae,  Santander, 
964,  207  págs. 
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humano  y unción  que  pueden  estar  ausentes  de  un  programa  pero  no  de 
una  auténtica  comunicación  del  dogma.  Juzgamos  desigual  el  mérito  de 
los  grabados  y gráficos;  algunos  francamente  infantiles. 

La  obra  de  T.  Kampmann,  Educación  y fe,  que  ya  hemos  comentado 
elogiosamente  en  su  original  alemán  (cfr.  Ciencia  y Fe,  16,  [1960],  pá- 
ginas 251-152)  nos  llega  ahora  en  una  cuidadosa  traducción  castellana  ® 

El  autor  ha  logrado  poner  de  relieve  y valorar  momentos  decisivos  er 
el  existir  humano,  tomando  como  hilo  conductor  la  noción  de  encuentro 
concibiendo  la  vida  del  hombre  como  continuo  encontrarse  con  el  mundo 
los  demás  hombres  y con  sí  mismo,  en  el  que  irrumpe  el  encuentro  coi 
Dios.  El  traductor  ha  respetado  no  sólo  el  pensamiento  del  autor,  sim 
también  su  expresión  original;  y esto  podrá  dificultar  el  aprovechamien 
to  del  mismo  por  parte  de  un  lector  que  no  posea  similar  capacida 
mental.  Aun  a costa  de  la  fidelidad  — ideal  de  la  traducción,  en  caso 
ordinarios — hubiéramos  preferido  una  adaptación  a nuestro  ambiente:  po 
ejemplo,  la  rica  idea  del  autor,  que  él  expresa  con  el  término  — raro  e 
nuestro  ambiente — de  conducción,  pudo  haber  sido  traducida  por  diret 
ción...,  aunque  reconocemos  que  entonces  tal  término  debiera  despojars 
de  todas  las  minimizaciones  de  que  ha  sido  objeto,  para  recobrar  las  ric£ 
resonancias  que  le  corresponde  en  la  tradición  espiritual  de  oriente  y o 
cidente  (Cfr.  Ciencia  y Fe,  19  [1963],  pp.  227-228).  El  mismo  autor,  « 
el  prólogo,  hace  profesión  de  no  atenerse  a verbalismos  (p.  10);  de  aq 
nuestro  pensamiento  de  una  traducción  más  oportuna,  menos  sujeta 
los  términos  originales  del  autor  (en  realidad,  el  traductor  ha  tomado  s 
bre  sí  un  trabajo  excesivo  en  ser  fiel;  y porque  lo  ha  logrado,  lo  felit 
tamos...  aunque  ¡hubiéramos  preferido  poder  felicitarlo  por  una  may 
originalidad!).  En  fin,  esperamos  que  el  lector  haga  este  esfuerzo  ori) 
nal  y,  tomando  como  punto  de  partida  esta  fiel  traducción,  llegue  a i 
descubrir,  por  cuenta  propia  y en  sus  propios  términos,  el  pensamier 
originalísimo  de  Kampmann. 

Una  nueva  edición  de  la  Pedagogía  sistemática  i®.  Hace  ya  tres  i 
ceñios  que  murió  su  autor  y casi  medio  siglo  que  los  universitarios 
Munich  manejan  la  obra  del  ilustre  maestro.  Josef  Góttler  fue  profe;j  v: 
titular  de  Pedagogía  y Catequética  hasta  su  muerte  en  1935;  desde 
tonces  el  silencio  de  su  cátedra  hizo  patente  su  figura  de  maestro.  Ali;¿ 
Jiado  y lectores  extranjeros  reclamaron  la  sucesiva  reedición  de  sus  obi 
Entre  1915  y 1935  fue  constantemente  profundizada  y pulida  por  su  " 
tor.  Las  cuarto  últimas  ediciones  coriúeron  a cargo  del  Prof.  J.  B,  W i 
termayr,  quien  cumpliendo  su  propósito  “Góttler  solí  Góttler  bleiben"  f- 
toca  los  puntos  necesarios  según  la  mente  de  su  maestro  y los  nuetí 


® Th.  Kampmann,  Educación  y fe,  Herder,  Barcelona-Buenos  Ai  l, 
1963,  169  págs.  I 

1®  J.  Góttler,  System  der  Padagogik,  Kosel,  München,  1961,  356  pí** 
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aportes  de  la  investigación.  Estamos  ante  una  Pedagogía  sistemática. 
Pretende  abarcar  la  totalidad  de  los  conocimientos  educativos,  examinar- 
los con  rigor  crítico,  exponerlos  metódicamente,  fundándolos  en  bases  ob- 
jetivas e infiriéndolos  de  unos  pocos  grandes  principios.  Diez  capítulos 
magistralmente  trabajados  le  permiten  descender  desde  la  Esencia  y fin 
de  la  educación  (Cap.  I),  hasta  su  Cometido  actual  (Cap.  X).  La  biblio- 
grafía intercalada  y oportunamente  distribuida  nos  pone  al  tanto  de  lo 
más  selecto  producido  por  la  ciencia  pedagógica  alemana  en  los  últimos 
cincuenta  años.  No  debemos  buscar  en  la  obra  intereses  ajenos,  sino  pe- 
dagogía formalmente  tal.  Tampoco  una  pedagogía  individual  o social,  si- 
no ciencia  pedagógica,  esto  es,  la  teoría  del  trabajo  educativo  en  su  con- 
junto, aplicable  legítimamente  a todos  los  aspectos  de  éste.  La  antropología 
cristiana  ofrece  la  escala  de  valores  que  ha  permitido  al  autor  superar  la 
vieja  antinomia  individualismo-sociologismo.  Los  ambientes  de  habla  hispana 
disponemos  ya  de  una  cuidadosa  traducción  debida  a Mons.  Juan  Tus- 
quet,  y publicada  por  Herder,  Barcelona. 

Esta  última  editorial,  en  su  Pequeña  Biblioteca,  acaba  de  publicar 
^Formación  de  la  personalidad  traducción  del  original  alemán  de  P. 

jHossfeld.  El  autor  dirige  estas  páginas  al  adolescente  que  busca  la  es- 
:'»tructuración  de  su  personalidad.  Pone  como  fundamento  de  la  formación 
Jpersonal  la  sinceridad  consigo  mismo.  Pasa  luego  revista  a las  tendencias 
Jmás  características  de  la  edad  juvenil,  tratando  de  proyectarlas  en  un 
t ideal  a contemplar  y vivir.  Ubica  al  adolescente  en  coordenadas  comuni- 
.Jtarias,  invitándolo  a plasmar  allí  formas  sociales:  compañerismo,  amis- 
4tad,  amor.  La  apertura  a la  dimensión  sobrenatural  dará  el  trazo  defini- 
Tjtivo  a esta  personalidad  que  en  el  trato  con  Dios  encontrará  la  atmósfera 
Tjpropicia  para  su  perfecto  acabamiento.  Allí  ahonda  en  la  responsabilidad 
•ide  colaborar  en  la  realización  de  una  comunidad  que  “logra  su  formación 
; más  acabada  en  la  oración  y en  el  culto  realizados  en  la  presencia  de  Dios”. 

Un  panorama  conciso,  aunque  no  por  ello  menos  amplio,  acerca  de 
lia  problemática  que  suele  presentar  la  universidad  privada  en  su  aspecto 
, I administrativo,  puede  encontrarse  en  el  libro  Administración  Universita- 
-ti  ia  práctica  editado  por  O.  Nielsen.  La  temática  se  distribuye  en  seis 
í partes:  organización  general  administrativa  de  la  universidad,  el  proble- 
jma  de  las  donaciones  y de  los  aportes  para  investigaciones  específicas, 
-(presupuestos  y finanzas,  personal,  aportes  de  los  estudiantes  y ayuda,  y 
j finalmente  los  ideales  de  la  educación  superior.  Si  bien  todo  lo  tratado 
íjno  responde  a una  misma  mentalidad  sino  a la  exposición  de  variados  es- 
• peeialistas,  el  libro  mantiene  una  unidad  que  hace  honor  a su  título.  El 

' P.  Hossfeld,  Formación  de  la  personalidad,  Herder,  Barcelona- 

Buenos  Aires,  1964,  100  págs. 

o.  Nielsen,  University  Administration  in  Practice,  Stanford,  1959, 
VIII-168  págs. 
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único  tema  que  parece  deslizarse  fuera  de  contexto  es  el  sexto  y último. 
Los  dos  trabajos  de  este  capítulo,  si  bien  interesantes,  no  responden  al 
pomposo  título  del  encabezamiento.  En  síntesis  el  libro  responde  a un 
meritorio  y seleccionado  esfuerzo  por  presentar  una  cosmovisión  de  uti- 
lidad al  interesado  y puede  resultar  de  no  poca  utilidad  en  nuestro  am- 
biente universitario  privado  que,  si  bien  distinto  al  norteamericano,  mucho 
necesita  de  sugerencias  e ideas  en  esta  línea. 


VIDA  ESPIRITUAL 

J.  A.  Goenaga  nos  presenta,  bajo  el  título  de  La  humanidad  de  Cris- 
to, figura  de  la  Iglesia  i un  estudio  de  teología  espiritual  agustiniana,  ba- 
sado en  las  Enarrationes  in  Psalmos:  estudio  analítico  de  los  textos,  a ve- 
ces también  crítico  y cronológico,  y hasta  comparativo  con  el  pensamiento 
de  otros  Padres  que  influyeron  o en  él  o en  su  época,  cuyo  objetivo  es 
alimentar  la  espiritualidad  teológica  — tan  en  auge  hoy  en  día,  sobre  to- 
do en  el  tema  de  la  Iglesia — en  sus  fuentes  tradicionales.  Tal  vez  la  se- 
riedad del  análisis  desaliente  a un  lector  desprevenido:  sería  una  lástima, 
porque  la  obra  de  Goenaga  es  una  fuente  de  reflexiones  cristológicas  y 
eclesiológicas  centradas  en  una  idea  muy  fructífera,  pues  descubre  a la 
Iglesia  en  su  pre-vivencia  en  la  humanidad  histórica  de  Cristo-cabeza,  y 
a Éste  en  su  per-vivencia  en  su  cuerpo  místico  que  es  dicha  Iglesia.  Por- 
que en  los  Padres  resalta  la  estructura  eclesial  de  la  vida  cristiana,  que 
no  es  meramente  una  estructura  social,  cual  pudiera  darse  en  una  religión 
natural  (con  tareas  apostólicas,  oración  mutua,  sumisión,  etc),  sino  que 
mira  al  Cristo  total;  no  sólo  hijos  del  Padre  en  Cristo,  sino  todos  Hijo 
en  Él  (p.  8).  Pero  en  S.  Agustín  se  da  algo  más,  que  es  el  reverso  de  la 
doctrina  del  Cuerpo  místico:  si  para  nosotros  es  común  pensar  que  Cristo 
vive  todavía  en  la  Iglesia,  para  él  además  la  Iglesia  ya  se  hizo  presente 
en  la  vida  histórica  de  Jesús  (y  esta  sería  la  razón  profunda  de  los  mis- 
terios de  la  vida  de  Cristo,  que  el  año  litúrgico  de  la  Iglesia  revive  año 

a año).  Y este  aspecto  de  la  vida  cristiana  es  el  que  el  autor  estudia  con 
más  detención,  y el  que  justifica  la  elección  que  ha  hecho,  como  de  fuen- 
te, de  S.  Agustín,  precisamente  en  sus  Enarrationes  in  Psalmos  (p.  9): 
esta  obra,  extendida  a lo  largo  de  los  períodos  más  característicos  de  la 
vida  del  Santo,  mejor  nos  da  su  pensamiento,  si  no  total,  al  menos  com- 
pleto; y además,  los  mismos  salmos,  canto  de  Cristo  en  y por  la  Iglesia, 

tienen  al  tema  eclesial  como  una  constante  (y  justifican  que  el  autor  cen- 

tre su  análisis  textual  en  las  Enarrationes,  limitándose  a confrontar  y 
aclarar  el  pensamiento  agustiniano  con  el  material  de  los  Sermones,  in- 

1 J.  A.  Goenaga,  La  humanidad  de  Cristo,  figura  de  la  Iglesia,  Au- 
gustinus,  Iladrid,  1963,  208  págs. 
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cluidos  los  Comentarios  a San  Juan).  Pero  la  obra  de  Goenaga  no  es  sólo 
textual,  sino  de  búsqueda  de  las  fuentes  del  mismo  S.  Agustín,  o sea,  el 
contenido  dogmático  y las  bases  escriturísticas.  Cierra  el  libro  una  bue- 
na bibliografía,  de  fuentes  y autores  antiguos,  y de  trabajos  monográfi- 
cos. Por  eso,  como  deciamos  más  arriba,  sería  una  lástima  que  la  seriedad 
de  este  estudio  desaliente  al  lector,  y no  le  permita  aprovecharse  de  la 
rica  doctrina  espiritual  — cristología  y eclesiología — contenida  en  es- 
ta obra. 

J.  M.  Cabodevilla,  bajo  el  titulo  de  Cristo  vivo^,  nos  ofrece  una  nue- 
va Vida  de  Cristo,  con  características  originales.  Como  lo  explica  el  autor 
en  la  introducción,  una  nueva  Vida  del  Señor  se  justifica  por  ser  el  Se- 
ñor quien  es:  si  se  han  escrito  tantas  hasta  el  momento,  quiere  decir 
que  se  puede  escribir  una  más...  porque  el  Señor  está  más  allá  de  todas 
ellas  (“Deus  semper  maior”,  como  gustaba  decir  S.  Agustín).  Y las  ca- 
racterísticas originales  de  esta  nueva  vida  se  deben  al  estilo  de  medita- 
ción personal  del  autor,  que  parte  de  frases  o gestos  del  Señor,  y las  pe- 
netra en  su  contexto  escriturístico  y tradicional  (y  para  ello  usa  sobre 
todo  a S.  Pablo  y a los  Padres),  llegando  por  fin  a integrarlas  dentro  de 
la  vida  actual  del  lector,  Y esto  es  lo  más  importante  del  estilo  del  autor: 
no  moraliza  (en  el  sentido  peyorativo  que  se  le  suele  dar  al  término,  y 
que  implica  hacer  consideraciones  que  cuadrarían  también  en  un  pagano, 
que  viera  en  el  Señor  sólo  un  modelo  de  virtud,  como  en  su  tiempo  lo  hizo 
lErasmo,  provocando  por  eso  la  reacción  de  S.  Ignacio  contra  una  con- 
icepción  tan  naturalista  de  la  Vida  de  Cristo,  cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961], 
pp.  10-11,  notas  18  y 23),  sino  que  presenta  un  Cristo-Vida,  haciendo  so- 
bre él  reflexiones  de  tipo  espiritual,  cual  sólo  las  puede  hacer  un  Cristia- 
|no  que  cree  en  la  presencia  del  Señor,  y que  sabe  que  su  vida  es  una 
con-vivencia  con  Él,  y que,  en  tanto  penetrará  en  el  sentido  de  la  Vida 
de  Cristo,  en  cuanto  esté  dispuesto  a con-vivirla.  Por  eso,  nos  parece 
^ muy  importante  la  cuarta  y última  parte  de  esta  Vida  (pp.  875-919),  en 

Ila  cual  el  autor,  bajo  el  título  de  Me  quedo  con  vosotros  hasta  el  fin  de 
los  tiempos,  hace  que  el  lector  sienta  lo  que  esa  promesa  significa  para 
. él  mismo.  Y la  división  de  esta  parte  en  los  temas  de  Espíritu  de  Cristo, 
• Cuerpo  de  Cristo,  Mundo  de  Cristo,  y Tiempo  de  Cristo,  nos  parece  muy 
I acertada,  porque  indica  bien  a las  claras  la  trascendencia  y a la  vez  in- 
manencia de  la  Vida  de  Cristo,  respecto  de  cada  hombre,  en  su  mundo 
y en  su  tiempo.  Esta  imagem  de  Cristo  que  el  autor  presenta  al  término 
de  su  obra,  debería  tenerla  muy  presente  cada  lector  de  ella:  sería  lo 
primero  que  debiera  leer,  para  sacar  todo  el  provecho  posible  de  la  obra. 
La  obra  de  J.  Aubry,  El  misterio  del  Corazón  traspasado  ^ es  apre- 

2 J.  M.  Cabodevilla,  Cristo  vivo,  B.A.C.,  Madrid,  1963,  XX-919  págs. 
^ J.  Aubry,  El  misterio  del  corazón  traspasado,  Sal  Terrae,  Santan- 
der, 1964,  83  págs. 
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ciable  por  su  sencillez  y actualidad:  partiendo  de  un  hecho  que  habla 
bien  a las  claras  de  la  actualidad  del  simbolismo  natural  del  corazón,  en- 
tra en  la  doctrina  pontificia  sobre  el  Corazón  de  Jesús  (resumen  de  lo 
esencial  de  la  Haurietis  Aguas),  para  pasar  luego  al  misterio  del  simbo~ 
lismo  de  la  sangre  y el  agua  que  brotan,  en  la  Cruz,  del  Costado  del  Se- 
ñor (esta  parte  es  la  más  personal  del  autor).  Cierra  el  libro  una  biblio- 
grafía selecta  — en  castellano — de  textos  pontificios  y estudios  doctrinales 
(PP.  79-80),  y dos  índices  de  consulta,  uno  de  autores  y otro  de  citas 
bíblicas. 

El  problema  escatológico,  de  M.  Schmaus  *,  es  una  teologia  espiritual 
que,  haciendo  caso  omiso  de  tecnicismos  y discusiones  exegéticas,  pone  a 
la  luz  la  “importancia  y el  valor  del  elemento  escatológico  para  la  fe 
cristiana”  (p.  7).  La  primera  parte,  expone  la  doctrina  del  fin  del  mun- 
do según  el  Antiguo  y el  Nuevo  Testamento.  En  la  segunda  parte,  ex- 
plícita el  aspecto  de  la  segunda  venida  de  Cristo.  Y en  la  tercera  parte, 
la  más  importante,  relaciona  estos  elementos  con  la  vida  de  fe,  conclu- 
yendo que,  si  bien  por  una  parte  “la  convicción  de  que  la  salvación  y el 
reino  de  Dios  son  ya  actuales,  no  es  el  resultado  de  una  gran  desilusión, 
debida  a que  el  retorno  de  Cristo  se  ha  retardado  y había  por  eso  que 
volver  la  mirada  al  mundo”  (p.  71),  por  otra  parte,  “la  esperanza  en  el 
Señor  que  ha  de  venir  caracteriza  el  pensamiento,  la  vida  y toda  la  exis- 
tencia del  cristiano”  (p.  73).  En  su  edición  original  — italiana — , la  obra 

que  comentamos  formaba  parte  de  la  conocida  obra  Problemi  e Orienta- 
menti  di  Teologia  dommatica;  y de  aquí  se  ha  tomado  también,  termi- 
nando las  ideas  de  Schmaus,  una  útil  bibliografía  de  G.  Oggioni,  dividida 

en:  estudios  críticos,  históricos,  exegéticos,  temáticos  de  conjunto  o es- 
pecializados, y sobre  teología  de  la  historia. 

Bajo  el  seudónimo  de  Sedir,  nos  han  llegado  dos  escritos,  uno  sobre 
La  oración  y otro  sobre  Las  amistades  espirituales  ®.  Sin  duda  que  te- 
nemos con  ellos  afinidades,  a la  vez  que  diferimos  en  muchos  puntos  fun- 
damentales, Se  trata  de  una  Asociación,  que  se  titula  a sí  misma  de  las 
Amistades  espirituales,  con  sede  en  París,  y cuyo  vínculo  es  la  oración 
y mutua  ayuda,  la  palabra,  y en  el  libro  (de  ellos,  se  han  publicado 
ya  más  de  veinte  libros,  además  de  un  boletin  trimestral).  El  discurso 
inaugural  de  la  Asociación  (19  de  setiembre  de  1920)  figura  en  el  segun- 
do libro  que  comentamos. 


* M.  Schmaus,  El  problema  escatológico,  Hei'der,  Barcelona-Buenoí 
Aires,  1964,  106  págs. 

® Sédir,  La  Priére,  Paris,  141  págs. 
o Sédir,  Les  amitics  spirituelles,  Paris,  129  págs. 
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ESPIRITUALIDAD  SACERDOTAL  Y RELIGIOSA 

P.  Anciaux,  bajo  el  título  de  El  episcopado  en  la  Iglesia  L quiere  ofre- 
cernos, no  un  libro  técnico,  sino  unas  reflexiones  sobre  el  ministerio  sa- 
cerdotal (que  es  el  subtítulo  del  libro).  La  idea  central  de  estas  reflexio- 
nes es  que  la  misión  sacerdotal  está  vinculada  a la  misión  confiada  al 
episcopado;  y que,  por  lo  tanto,  sólo  conociendo  a éste,  se  conocerá  a fon- 
do la  misión  sacerdotal.  Por  eso  el  autor  concentra  su  atención  en  el 
episcopado,  y,  consiguientemente,  su  libro  resulta  una  buena  introducción 
al  tema,  debatido  en  el  Concilio,  del  episcopado  y su  colegialidad  (sobre 
estos  debates,  cfr.  Ami  du  Clergé,  49  [1963],  pp.  721-731);  tema  que 
preocupa  tanto  a los  mismos  obispos  (cfr.  la  carta  pastoral  Mons.  Gue- 
rry.  Arzobispo  de  Cambrai,  en  Docum.  Cathol.,  61  [1964],  pp.  315-330, 
367-383),  como  a los  teólogos  contemporáneos:  véanse  las  obras,  ya  co- 
mentadas en  esta  misma  revista,  de  K.  Rahner  y J.  Ratzinger  (cfr.  Cien- 
cia y Fe,  17  [1961],  pp.  402-403),  y de  H.  Bouéssé  y A.  Mandouze  (cfr. 
Ciencia  y Fe,  19  [1963],  p.  518,  y el  reciente  boletín  bibliográfico  que 
sobre  el  episcopado  (con  todas  sus  implicaciones,  históricas,  teológicas  y 
espirituales)  presenta  Scoula  Catt.  91  (1964),  suplem.  pp.  243-271.  Las 
ideas  que  Anciaux  — más  bien  desde  el  punto  de  vista  espiritual — ofre- 
ce en  este  libro  que  ahora  estamos  comentando,  fueron  publicadas  en  re- 
sistas de  su  ambiente  (Collectanea  Mechliniensia  y Nouv.  Rev.  Théol.), 
/ se  merecen  su  reproducción  en  este  libro,  como  visión  sintética  del  te- 
na de  la  colegialidad  del  episcopado.  Su  método  consiste  en  interpretar 
prudentemente  las  distinciones  que  los  teólogos  han  ido  haciendo  — en 
íclesiología — , reintegrándolas  a su  contexto,  de  modo  que  el  resultado 
;s  una  eclesiología  irónica  (p.  50),  en  la  cual  ninguno  de  los  aspectos 
lue  han  ido  llamando  la  atención  de  los  teólogos  — en  sus  discusiones  con 
luienes  los  negaban — (gracia  y carácter,  poder  de  orden  y poder  de 
urisdicción,  etc),  oculten  los  otros  aspectos:  véase,  por  ejemplo,  su  in- 
erpretación  irénica  de  la  relación  del  Obispo  con  la  Trinidad  (pp.  79-91). 
5n  general,  el  autor  aprovecha  muy  bien  las  ideas  de  los  otros  autores, 
lue  oportunamente  cita,  y que  sintetiza  en  una  visión  del  episcopado  en 
a que  se  integran,  armónicamente,  colegialidad  y primado,  sacramen- 
ialidad  y expresión  jurídica.  Y,  para  la  vida  espiritual  — tanto  del  obispo 
orno  del  sacerdote,  cuya  espiritualidad,  como  dice  el  autor,  se  inserta  en 
a espiritualidad  propia  del  episcopado — nos  parece  muy  importante  su 
observación  de  que  la  autoridad,  en  la  Iglesia,  está  al  servicio  de  la  co- 
nunidad,  y que  por  eso  mismo  necesita  de  la  generosa  colaboración  de 
os  demás  miembros  de  la  Iglesia  (pp.  109-110)  : y a este  propósito,  nos 
emitimos  a una  obra  titulada  Klericalismiis,  heiite?,  que  hemos  comen- 

^ P.  Anciaux,  L’épiscopat  dans  VÉglise,  Desclée,  Bruges,  1963,  110  págs. 
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tado  en  el  boletín  bibliográfico  titulado  Iglesia  (en  el  origen  del  clerica- 
lismo y del  laicismo,  hay  una  falla  de  vida  espiritual  — tanto  en  el  sa- 
cerdote como  en  el  laico — , que  se  origina  en  una  cripto-herejía  eclesiológica) . 
La  verdadera  vida  espiritual,  tanto  del  sacerdote  como  del  obispo,  tiene  la 
siguiente  base  teológica;  la  jerarquía,  como  representante  de  Cristo,  es  el 
fundamento  de  la  Iglesia,  y debe  conducir  al  pueblo  de  Dios,  en  el  nombre 
del  Señor  y por  el  poder  del  Espíritu,  a la  casa  del  Padre;  y por  eso,  su 
ministerio  es  un  servicio  de  carácter  sacramental,  ordenado  a la  edificación 
de  la  Iglesia.  Este  ministerio  descansa  sobre  la  única  base  sacramental  del 
orden,  diferenciándose  según  los  tres  grados  jerárquicos;  y la  misión  onto- 
lógica  (potestas  ordinis)  de  los  miembros  de  la  jerarquía,  se  ejercerá  según 
la  extensión  de  sus  responsabilidades  pastorales  (potestas  iurisdictionis) . 

A.  Pié,  bajo  el  título  de  Vida  afectiva  y castidad  reedita,  en  este  solo 
volumen,  una  serie  de  estudios  — casi  todos  publicados  ya  en  Supplem.  Vie 
Spir.,  1951-1963 — que  han  sido  escritos  “en  un  espíritu  de  búsqueda  y con- 
frontación honesta  entre  Santo  Tomás  y Freud.  Se  trata  pues  de  un  estu- 
dio comparado...  de  esos  dos  Maestros  de  Escuelas,  en  aquello  que  concier- 
ne la  materia  misma  de  la  vida  moral,  es  decir,  de  la  afectividad  humana 
sobrenaturalizada  por  la  caridad.  En  esta  perspectiva,  la  sexualidad,  lugar 
neurálgico  de  todos  estos  problemas,  se  llama  castidad”  (p.  8).  De  acuerdo 
con  este  planteo,  el  libro  está  dividido  en  dos  partes  que  diríamos  concéntri- 
cas: la  primera,  trata  la  moral  de  la  afectividad  (relaciones  entre  concien- 
te-inconciente-moralidad) ; la  segunda,  la  moral  de  la  sexualidad  (natura- 
leza de  la  virtud  de  la  castidad;  formación  en  la  castidad).  Conforme  a la 
doctrina  de  Santo  Tomás,  el  autor  distingue  nítidamente  el  concepto  de  cas- 
tidad, (pp.  164  ss.)  de  sus  analogados  inferiores  (pudor,  honestidad,  conti- 
nencia, pp.  155-164).  De  allí  se  derivan  consecuencias  en  dos  órdenes:  en  e 
apologético  (vgr.  pp.  175-178),  mostrando  cómo  las  neurosis  no  pueden  pro 
venir  de  la  castidad  — virtud  que  integra  humanamente  las  potencialidades- 
sino  del  pudor  — pasión  de  temor  frente  a lo  que  aparece  deshonesto — ; < 
en  todo  caso  de  la  continencia  — virtud  imperfecta  que  se  reduce  meramen 
te  a funciones  policíacas  frente  a lo  deshonesto — . Ya  se  ve  cuáles  son  la 
consecuencias  en  el  orden  de  la  formación:  es  menester  llevar  al  joven  (e 
autor  hace  referencias  especiales  a los  religiosos)  por  las  diferentes  “eta 
pas  hacia  la  castidad  religiosa”  (pp.  196-200),  aprovechando  las  pasiones 
fundamentos  de  la  virtud.  Como  estudio  comparado,  el  autor  deja  en  som 
bra  la  doctrina  de  Freud,  que  acoje  positivamente.  La  comparación  e 
explícita  hablando  del  placer  (pp.  115—25) ; pero  apenas  pasa  de  alusione 
en  toda  la  segunda  parte  (vgr.  pp.  186-189).  El  uso  abundante  de  Sant 
Tomás,  y una  bibliografía,  breve,  pero  especializada,  sobre  el  tema  castidac 
vida  religiosa  (que  se  debe  buscar  en  las  notas),  hace  de  esta  obra  un  útil 


* A.  Pié,  Vie  affective  et  chasteté,  Du  Cerf,  París,  1964,  234  págs. 
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simo  auxilio  para  profesores  de  moral-renovada,  formadores  y directores  de 
almas. 

Nos  llega,  traducida  al  francés,  la  obra  de  I.  F.  Corres,  Sobre  el  celi- 
bato sacerdotal^,  que  ya  hemos  comentado  elogiosamente  en  su  edición  ori- 
ginal alemana  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  496-499),  deteniéndonos  en 
el  análisis  y presentación  de  sus  ideas,  y deseando  su  difusión  en  nuestro 
, medio  ambiente.  La  edición  que  ahora  comentamos  va  precedida  de  una 
, presentación  de  la  autora,  que  escribe  A.  Pié  (pp.  7-8),  con  una  breve  nota 
I bibliográfica  sobre  las  otras  obras  de  Corres  (algunas  de  las  cuales  hemos 
1 comentado  en  nuestra  revista,  en  su  edición  original  alemana).  El  tema  abor- 
dado por  la  autora,  es  de  esos  que  suscita  trabajos  y debates  (cfr.  Doc. 
Cathol.,  57  [1960],  p.  850;  Inform.  Cathol.  Intern.  1963,  en  su  dossier; 
Ephem.  Theol.  Lov.,  39  [1963],  p.  705;  Etudes,  [1964],  p.  355,  367;  Nouv. 
Rev.  Théol.,  86  [1964],  p.  113,  etc.).  La  autora  divide  su  exposición  en  dos 
partes,  la  una  más  teórica  — centrada  en  la  imagen  de  Cristo-sacerdote — , 
y la  otra  más  práctica  — en  la  que  se  detiene  en  el  trato  del  sacerdote 
con  la  mujer — . Comienza  planteando  el  problema  del  sacerdocio  en  el 
mundo  moderno  (visión  rápida,  pero  sustancial,  del  problema  planteado 
a la  Iglesia  de  hoy),  y aborda  las  razones  que  vinculan  el  celibato  con  el 
carácter  sacerdotal  (vestalato,  o incompatibilidad  del  ministerio  sagrado 
con  el  matrimonio),  para  entrar  luego  en  una  valoración  del  matrimonio 
en  sí,  y sus  valores  naturales.  A continuación  la  autora,  usando  una  serie 
de  imágenes  evangélicas  (imagen  del  servidor,  del  que  vigila,  etc.)  — pre- 
cedidas de  una  consideración  teológica,  basada  en  la  liturgia  del  ritual 
de  las  vírgenes — , nos  conduce  a la  idea  de  la  entrega  sacerdotal  a la 
Iglesia,  como  esposa  de  Cristo.  En  las  referencias  evangélicas,  se  destaca 
el  aspecto  escatológico,  de  libertad  y espiritualidad,  propias  de  la  castidad 
sacerdotal.  Por  último,  toca  la  autora  los  temas  de  la  integridad  angélica 
(p.  50),  del  célibe  como  unidad  — cuerpo  y espíritu — en  tensión  total  ha- 
cia Dios,  para  concluir  con  la  grandiosa  visión  del  sacerdote  en  su  rela- 
, ción  con  la  Iglesia  (cfr.  P.  Galot,  Sacerdoce  et  célibat,  Nouv.  Rev.  Théol. 
86  [1964],  pp,  113  ss.),  a imagen  de  Cristo.  En  la  segunda  parte  (que 
detenidamente  comentamos  en  su  edición  original),  brilla  un  sano  rea- 
lismo, en  un  tono  positivo,  dentro  del  cual  se  realiza  una  síntesis  feliz  en- 
^ tre  el  aspecto  humano  y sobrenatural  del  sacerdote  célibe.  La  edición 
j francesa  que  comentamos,  ha  tenido  el  buen  acuerdo  de  facilitar  la  lec- 
I tura  de  esta  obra  — densa  en  ideas — , dividiéndola  en  párrafos,  con  sub- 
'•  títulos  apropiados. 

N.  Jubany,  Obispo  auxiliar  de  Barcelona,  en  El  diaconado  y el  celi- 
bato eclesiástico  aclara  expresamente  que  su  deseo  no  es  “entrar  a fon- 

® I.  Corres,  Sur  le  célibat  des  prétres,  Du  Cerf,  Paris,  1963,  109  págs. 

* N.  Jubany,  El  diaconado  y el  celibato  eclesiástico,  Herder,  Barce- 
lona-Buenos  Aires,  1964,  187  págs. 
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do  en  la  cuestión  de  la  necesidad,  conveniencia  u oportunidad  de  una  re- 
novación diaconal  en  la  Iglesia”  (p.  8).  Más  bien  investiga  un  aspecto, 
como  aporte  a la  más  compleja  problemática  del  diaconado.  Basado  en 
datos  históricos  y razones  teológicas,  nos  muestra  la  relación  diácono-ce- 
libato en  la  Iglesia  primitiva  y a través  de  la  tradición.  Su  información 
es  amplísima,  como  lo  'demuestra  sus  adecuadas  orientaciones  para  la 
consulta  oportuna  de  los  Documentos  pontificios,  Padres,  grandes  diccio- 
narios, libros  y revistas  de  actualidad.  Basten  a modo  de  ejemplo  las 
Notas  bibliográficas  con  que  cierra  los  tres  capítulos  centrales  (pp.  59- 
60;  120-121;  152).  Recomienda,  especialmente  por  su  valor  sintético  y 
exposición  metódica,  la  obra  de  Winninger,  Vers  un  renouveau  du  diaco- 
nat  (Desclée,  Bruges,  1958),  recientemente  traducido  al  castellano  (Des- 
clée,  Bilbao,  1963).  Mons.  Jubany  concluye  que  “la  tradición  eclesiástica 
de  la  Iglesia  latina  no  da  lugar  a la  existencia  de  un  diaconado  a base 

de  personas  casadas”  (p.  153).  Conceder,  entonces,  el  diaconado  a per- 

sonas casadas  “no  sería  una  verdadera  restauración"  sino  “innovación” . 
Nos  preguntamos  entonces,  si  la  actual  situación  religiosa  postula  como 
única  solución  viable  tal  innovación.  Descubrimos  así  que  la  evangeliza- 
ción  del  mundo  moderno  nos  obliga  a repensar  el  status  del  diaconado  en 
solidaridad  con  la  estructuración  total  del  apostolado  en  nuestros  días. 
El  5 de  octubre  de  1957,  hablando  al  II  Congreso  Mundial  del  Apostolado 
de  los  Seglares,  Pío  XII  declaraba  “La  idea,  al  menos  por  hoy,  no  está 

todavía  madura”.  Trabajos  sólidamente  fundados,  tal  el  libro  que  co- 

mentamos, son  los  que  pueden  lograr  la  madurez  deseada. 

C.  Vaca,  conocido  por  sus  estudios  de  espiritualidad  y psicología,  nos 
ofrece,  bajo  el  título  de  La  vida  religiosa  en  San  Agustín  ®,  un  comenta- 
rio personal  de  la  Regla  agustiniana,  para  uso  de  los  jóvenes  de  la  Orden 
agustiniana,  pero  de  valor  también  para  todos  los  que  se  interesen  en  la 
espiritualidad  de  Iglesia,  porque  si  bien  el  estilo  de  su  comentario  tiene 
en  vista  a esos  jóvenes  en  formación,  su  contenido  nos  interesa  a todos. 
Cada  parte  está  precedida  por  el  capítulo  — en  edición  bilingüe — de  la 
Regla  agustiniana,  al  que  siguen  las  meditaciones  personales  del  autor, 
que  vienen  así  a quedar  centradas  en  cinco  grandes  temas  agustinianos; 
la  vida  de  comunidad,  la  humildad,  la  oración,  la  penitencia  y el  amor  — a 
Dios  y al  prójimo — en  la  enfermedad.  Como  el  autor  lo  observa  en  la 
primera  meditación,  en  toda  Orden  hay  un  espíritu  peculiar  o espíritu 
corporativo,  “algo  que  distingue  y califica,  dentro  del  cuadro  general  da- 
do por  la  Iglesia  a la  vida  religiosa,  a unas  corporaciones  de  otras”;  y 
un  espíritu  universal,  genérico,  igual  para  todas  las  corporaciones  reli- 
giosas, “en  una  Iglesia  que  es  católica  en  todas  las  dimensiones,  cuyo 
único  modelo  de  santidad  es  Jesucristo...”  (pp.  18-19).  Y no  hay  que 

* C.  Vaca,  La  vida  religiosa  en  San  Agustín,  I y II,  Religión  y cul- 
tura, Madrid,  1962,  688  págs. 
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pensar  que,  mientras  el  espíritu  universal  sería  lo  profundo,  el  espíritu 
corporativo  es  lo  superficial;  ambos  a dos  se  hallan  en  lo  profundo  de 
cada  religioso,  como  única  expresión  vital  de  la  única  vocación  que  cada 
religioso  debe  seguir  con  todo  su  ser.  En  general,  observamos  dos  cosas 
en  la  obra  que  comentamos:  por  una  parte,  la  importancia  que  se  atribu- 
ye al  elemento  psicológico;  y la  otra,  la  abundante  documentación  agusti- 
niana  que  se  maneja  a lo  largo  de  toda  la  obra.  Hay  puntos  muy  sustan- 
ciosos, como  el  que  se  refiere  a eremitismo  y acción  (pp,  187  ss.),  mona- 
cato y vida  de  comunidad  (pp.  258  ss.)  pobreza  común,  y desigualdad  de 
medios  (pp.  237  ss),  y tantos  otros  que  serían  más  visibles  para  cualquier 
lector,  si  el  autor  nos  hubiera  ayudado  con  un  índice  temático  (no  tan 
necesario  para  un  Agustino  que  conozca  su  Regla,  pero  sí  para  un  lector 
que  no  la  conozca).  Al  término  de  la  meditación  de  la  introducción  a la 
Regla,  el  autor  nos  ofrece  una  semblanza  del  carácter  agustiniano  (pp. 
181-207),  cuyos  puntos  principales  resumimos  aquí,  en  beneficio  de  nues- 
tros lectores:  1.  la  inquietud  de  Dios;  2.  el  hombre  de  comunidad;  3. 
el  hombre  de  Iglesia;  4.  el  eremitismo  y la  acción.  El  resto  de  la  obra  no 
hará  sino  precisar  y matizar  más  estos  rasgos  fundamentales  del  carác- 
s ter  o espíritu  agustiniano.  Recomendamos  estas  meditaciones,  cuyo  autor 
ha  sabido  captar  los  temas  que  preocupan  hoy  a muchos  sacerdotes  y re- 
ligiosos, sobre  todo  jóvenes  — pobreza,  amistad,  etc. — y ha  sabido  llegar 
I a una  de  las  fuentes  más  sanas  y eternas  de  espiritualidad  sacerdotal  y 
■ religiosa,  la  Regla  de  S.  Agustín. 

El  Directorio,  de  Carlos  Foucauld  ®,  se  nos  presenta  pulcramente 
editado  en  castellano,  con  una  breve  introducción  de  L.  Massignon  (pp. 
9-11)  ; es  el  texto  inédito  de  un  Reglamento  de  vida,  que  el  P.  De  Fou- 
cauld pensaba  publicar  con  el  título  de  Consejos.  En  notas  oportunas,  se 

|1  van  haciendo  las  indicaciones  cronológicas  que  permiten  situar  histórica- 
mente el  texto.  La  primera  parte,  titulada  Nuestro  Modelo  (pp.  21-42),  es 
i una  imagen  de  Cristo  — ^de  valor  universal — sacada  textualmente  del 
Evangelio,  frase  por  frase;  lo  recomendamos,  como  guía  en  la  meditación 
y contemplación  del  Evangelio,  para  cualquier  persona  de  buena  voluntad, 
j La  segunda  parte,  más  específica  de  la  vocación  de  Foucauld,  es  el  Regla- 
^rnento  propiamente  dicho  (o  consejos),  como  Comentario  de  los  Estatutos', 
I y tiene  un  valor  más  perenne  que  los  mismos  Estatutos  o Constituciones 
1 (pp.  10-11;  en  nota,  se  hacen  comparaciones  oportunas  con  las  varian- 
tes). Para  subrayar  algo  del  rico  contenido  espiritual  de  esta  parte,  di- 
I gamos  que  nos  llama  la  atención  el  lugar  que  ocupa,  en  la  vida  espiritual 
I del  Hermano  de  Foucauld,  la  dirección  espiritual  (art.  V;  y,  para  las  re- 
laciones con  el  director  de  la  obra,  cfr.  art.  XXXIII)  : fue  sin  duda  una 
¡experiencia  positiva  que  de  la  dirección  tuvo  (cfr.  Christus.  6 [1959],  pp. 

■ ® Carlos  de  Jesús  (Carlos  de  Foucauld),  Directorio,  Herder,  Barcelo- 

ina-Buenos  Aires,  1963,  124  págs. 
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253-268) , la  que  lo  llevó  a recomendarla  tanto  a los  que  lo  siguieron  como 
guía  espiritual. 

L.  Capovilla,  bajo  el  título  de  El  Papa  Juan  visto  por  su  secretario 
ha  reunido  siete  conferencias  pronunciadas,  en  vida  de  Juan  XXIII  y 
cuando  era  secretario  del  mismo:  “empresa  ardua  el  tener  que  hablar  en 
público  del  propio  superior  y padre,  y de  hecho  la  costumbre  lo  desacon- 
seja; pero  yo  he  seguido  — acota  el  autor — el  camino  bueno,  o tal  vez 
menos  malo,  diciendo  apenas  lo  estrictamente  necesario  y dejando  intuir 
el  resto,  que  viene  a ser  lo  más...”  (p.  8);  por  eso  ha  logrado  terminar 
una  obra  que  ha  gustado  en  italiano,  en  alemán  y en  francés,  y que  ahora 
gustará  en  castellano.  La  edición  española  ha  añadido  un  último  capítulo, 
sobre  la  enfermedad  y muerte  de  Juan  XXIII.  En  apéndice,  señalamos 
unos  apuntes  para  una  cronología  del  Papa  Juan  XXIII  (pp.  259-302). 
Las  fotografías  que  acompañan  al  texto,  han  sido  bien  elegidas,  y níti- 
damente reproducidas. 

J.  Rey,  bajo  el  título  de  El  Obispo  bueno  ®,  nos  ofrece,  dos  años  casi 
después  de  la  muerte  de  Mons.  José  Eguino  y Trecu,  una  historia  — pero 
no  completa,  como  el  autor  lo  advierte — de  quien  fue  Obispo  de  Santan- 
der por  espacio  de  32  años.  La  intención  del  autor  es  hacernos  conocer  el 
espíritu  de  un  buen  obispo,  en  línea  continua  desde  que  era  seminarista 
hasta  el  día  de  su  muerte.  La  obra  se  divide  en  tres  partes;  la  primera, 
que  llama  “ascenciones”,  desde  el  hogar  hasta  la  diócesis  (o  sea,  los  di- 
versos ambientes  por  donde  fue  pasando) ; la  segunda  parte,  sobre  la 
acción  episcopal;  y la  tercera,  que  trata  de  explicitar  la  vida  interior, 
que  se  irradió  en  esa  acción  y en  esos  ambientes.  El  autor  ha  recogido 
dalos  de  testigos  inmediatos  — y él  mismo  lo  ha  sido  por  varios  años — , 
y por  eso  su  obra  tiene  valor  de  tertimonio.  Si  hubiéramos  de  llamar  la 
atención  sobre  algún  capítulo,  mencionaríamos  el  dedicado  al  tema  de 
cómo  trataba  a sus  sacerdotes  (pp.  429-444)  : este  es  el  momento  crucial 
de  la  vida  de  un  obispo,  que  caracteriza  su  espiritualidad  y su  santidad 
(como  la  de  todo  superior  que,  como  tal,  vive  al  servicio  de  sus  súbditos, 
y no  “tanquam  dominantes  in  cleris”  como  lo  advierte  S.  Pedro  en  su 
I Carta,  V,  3). 

Bajo  el  título  de  La  religiosa  en  Ejercicios,  J.  Alonso  Ortiz  ® quiere 
ayudar,  a la  religiosa,  que  no  tenga  quien  le  de  los  Ejercicios  anuales,  c 
a la  que  no  pueda  recordar  los  puntos  que  oye  del  ejercitador  (sic!),  s 
que  haga  más  fácilmente  sus  Ejercicios.  El  plan  de  la  obra  distribuye  1« 
materia  de  los  Ejercicios  de  San  Ignacio,  desde  el  Principio  y Fundamen 
to  hasta  la  Contemplación  para  alcanzar  amor,  en  ocho  días,  a razón  d( 

^ L,  Capovilla,  El  Papa  Juan  visto  por  su  secretario,  Tibidabo,  Bar- 
celona, 1963,  302  págs. 

8 J.  Rey,  El  Obispo  biveno.  Sal  Terrae,  Santander,  1963,  637  págs. 

8 J.  Alonso  Ortiz,  La  religiosa  en  Ejercicios,  Sal  Terrae,  Santander 
1964,  304  págs. 
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cuatro  meditaciones  por  día,  y de  una  manera  razonable.  Como  diremos 
en  esta  misma  entrega,  comentando  la  obra  de  E.  Hernández,  similar 
en  el  objetivo,  pero  mucho  más  profunda  teológica  y espiritualmente,  esta 
manera  de  dar  los  Ejericios  por  escrito  nos  parece  mejor  que  la  habitual 
manera  oral:  respeta  más  la  libertad  de  la  persona,  y su  soledad  con  el 
Señor,  esencial  en  los  Ejercicios  ignacianos  (Anotación  19  y 20).  Pero, 
contra  lo  que  parece  suponer  el  autor,  nos  parece  más  importante  — den- 
tro de  la  concepción  ignaciana  de  los  Ejercicios  espirituales — la  presen- 
cia de  un  director,  que  la  de  un  ejercitador  (entendido  éste,  como  parece 
entenderlo  el  autor,  como  un  sacerdote  que  da  puntos  de  meditación).  Pe- 
ro como  sobre  este  tema  escribimos  en  esta  misma  entrega,  al  término  de 
unos  Apuntes  para  una  teología  de  los  Ejercicios  — cuya  primera  parte 
publicamos  en  la  entrega  anterior — , no  diremos  más  en  este  momento. 


ESPIRITUALIDAD  LAICAL 

La  obra  de  P.  Brugnoli,  La  espiritualidad  de  los  laicos^,  es  una  vi- 
gorosa síntesis  doctrinal  que  puede  satisfacer  al  más  exigente  lector, 
en  busca  de  las  bases  teológicas  de  una  espiritualidad  laical,  dentro  del 
mundo:  y por  eso  interesará,  no  sólo  al  mismo  laico,  para  quien  ha  sido 
directamente  escrita,  sino  también  a educadores  y directores  espiritua- 
les, cuya  tarea  es  formar  laicos  maduros  en  Cristo,  concientes  de  sus 
responsabilidades  inalienables  en  la  Iglesia,  y santamente  orgullosos  de 
su  misión  especifica  de  consagración  del  mundo,  por  Cristo  y en  el  Espí- 
ritu, a gloria  del  Padre.  La  intención  del  autor  es,  aprovechando  la  am- 
plia bibliografía  sobre  el  tema  — que  conoce,  y maneja  con  soltura  y pe- 
netración— ofrecernos  una  teología  de  la  espiritualidad  del  laico;  o sea, 
una  visión  sintética  y doctrinal  de  las  bases  teológicas  específicas  de  di- 
cha espiritualidad.  Esta  intención  implica:  1.  probar  que  existe  algo  es- 
pecífico del  laico;  2.  y que  esto  es  algo  teológico  (es  decir,  necesario  en 
la  Iglesia,  y sin  lo  cual  ésta  no  sería  lo  que  tiene  que  ser,  por  voluntad  de 
Cristo) ; 3.  que  está  teológicamente  relacionado  con  lo  específico  de  la  es- 
piritualidad religiosa  o sacerdotal  (el  autor,  por  comodidad,  no  distingue 
ambos  aspectos,  porque  quiere  considerarlos  en  vista  a la  espiritualidad 
laical,  y no  en  si  mismos)  ; 4.  y como  los  autores  espirituales  suelen  des- 
arrollar más  las  condiciones  de  validez  de  la  espiritualidad  religiosa  o 
sacerdotal,  el  autor  buscará  — una  vez  que  haya  probado  los  tres  puntos 
precedentes — las  propias  de  la  espiritualidad  laical.  De  este  plan,  el  au- 
tor trata  en  apéndice  el  punto  tercero  (o  sea,  la  relación  entre  la  espi- 
ritualidad laical,  objeto  de  su  trabajo,  y los  consejos,  como  característi- 

^ P.  Brugnoli,  La  spiritualitá  dei  laici,  Morcelliana,  Brescia,  1963, 
219  págs. 
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cas  de  la  espiritualidad  religiosa,  prescindiendo  — como  dijimos  antes — 
de  la  espiritualidad  del  clero  diocesano,  porque  lo  alejaría  del  tema  que 
le  interesa  tratar  a fondo)  ; y los  otros  tres  puntos  del  plan,  los  trata  en 
sendos  capítulos  (en  los  cuales,  sin  embargo,  siempre  trata  de  mantener- 
se en  los  principios  fundamentales  de  la  espiritualidad  laical,  no  descen- 
diendo a sus  aspectos  más  concretos,  como  matrimonio,  profesión,  etc.)- 
Y las  limitaciones  indicadas  nos  parecen  oportunas,  porque  todos  esos 
otros  aspectos  han  sido  tratados  a fondo  por  otros  autores,  mientras  que 
el  aspecto  que  él  elige,  además  de  ser  más  fundamental,  está  todavía  en 
una  etapa  de  búsqueda.  Resumiendo,  diríamos  que,  según  el  autor  (cfr. 
Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  23-24,  156-157),  la  espiritualidad  específica 
del  laico  se  basa  en  el  misterio  de  la  Encarnación  del  Verbo,  entendido 
en  toda  su  plenitud  meta-histórica  (p.  49,  citando  a Auer,  Weltoffener 
Christ,  pp.  123-169;  cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  149-150),  como  mis- 
terio de  la  recapitulación  y consagración  del  mundo  por  parte  de  Cristo 
(pp.  85-88),  que  hace  teológicamente  posible  la  espiritualidad  del  laico 
en  el  mundo.  Dicho  más  expresamente,  la  situación  y la  misión,  de  valor 
teológico-eclesial  específico,  que  motivan  y justifican  la  espiritualidad 
de  encamación-recapitulación  en  cuanto  propia  del  laico,  se  fundamentan 
en  estos  tres  enunciados,  tomados  a la  vez:  1.  la  Iglesia,  como  cuasi-sa- 
cramento  de  la  salvación  del  mundo,  debe  esencial,  y por  tanto  necesaria- 
mente, expresar  y representar  en  si  misma,  no  sólo  el  amor  de  Jesús  tras- 
cendente al  mundo,  sino  también  el  mismo  amor  como  recapitulador 
- consagrador  de  todos  los  valores  humanos  y cósmicos,  desde  dentro  de 
los  mismos,  por  la  salvación  y glorificación  escatológica  de  toda  la  rea- 
lidad en  Cristo;  2.  por  su  naturaleza  social,  que  la  hace  cuasi-sacramen- 
to  social  de  la  salvación  del  mundo,  oficialmente  alzado  como  enseñanza 
a los  ojos  de  las  naciones,  la  Iglesia  debe,  esencial  y por  lo  tanto  necesa- 
riamente, hacer  esa  demostración  de  amor,  no  sólo  ocasionalmente,  sino 
con  una  nota  estable,  formal  y tipológica,  y desde  dentro  de  las  estructu- 
rasras  del  mundo;  3.  esta  expresión  y representación  tipológica,  social  y 
estable,  puede  ser  realizada,  en  la  Iglesia  y como  cosa  suya,  sólo  por  par- 
te del  laicado,  entendiendo  por  tal  el  estado  de  vida  de  cristiano  en  el 
mundo,  en  cuanto  formalmente  tal  (pp.  110-111).  Y este  sentido  exclusivo 
y propio  de  las  posibilidades  del  laico,  el  autor  las  apoya  en  las  siguien- 
tes razones:  1.  cuantitiva  y materialmente,  sólo  el  laico  puede  hacer  eso 
con  todos  los  valores  humanos  y cósmicos,  pues  los  que  se  hallan  limitados 
por  los  consejos  evangélicos,  necesariamente  no  pueden  recapitular  ni 
consagrar  ciertos  valores;  2.  pero,  sobre  todo  cualitativa  y formalmente, 
sólo  el  laico  se  halla  en  situación  teológica  (y  no  sólo  de  hecho)  en  el 
mundo,  y dentro  de  las  estructuras  mundanas,  en  las  cuales  lo  ha  inserto 
el  bautismo,  no  habiéndolo  sacados  de  ellas  ni  una  consagración  que  da 
carácter,  ni  un  llamado  a representar  tipológicamente  el  mismo  amor  de 
Cristo,  pero  en  cuanto  trascendente  a las  estructuras  del  mundo,  y por 
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¡ tanto  escatológico  (pp.  111-112).  No  podemos  detenernos  más  en  estas 
I ideas;  pero  lo  dicho  baste  para  recomendarlas:  habría  todavía  mucho  que 
decir  en  punto  a concepción  saa-amental  de  la  espiritualidad  laical  (pp. 
181  ss,),  etc.  Sólo  añadiríamos  que,  en  la  medida  que  se  asiente  sobre 
sus  bases  propias  — como  lo  intenta  el  autor,  y a nuestro  juicio  lo  lo- 
gra— la  espiritualidad  del  laico,  se  podrá  estudiar  a fondo  la  base  teo- 
lógica de  la  participación  del  sacerdote  o del  religioso  en  esa  manifesta- 
ción laical  del  amor  de  Cristo:  por  ejemplo,  en  los  estudios  científicos,  o 
en  las  actividades  culturales,  etc.  Pensamos  que  esa  participación  tiene 
una  doble  posibilidad:  o es  participación  del  sacerdocio  (o  de  la  vida  re- 
ligiosa) en  cnanto  tal,  o sólo  lo  es  formando,  con  el  laico,  como  una  espe- 
cie de  comunidad  eclesial  Hecha  esta  distinción  de  posibilidades  abso- 
lutas, habría  que  escoger,  como  ideal,  una  de  ellas;  y la  otra,  dejarla  como 
1 solución  de  hecho,  y hasta  que  no  se  pueda  lograr  el  ideal.  Para  la  con- 
sulta de  la  obra  que  comentamos,  recomendamos  las  síntesis  o conclusio- 
, nes  parciales  que  el  autor  presenta  de  tanto  en  tanto. 

Con  el  título  de  Laicado  y santidad,  G.  Thils  (Lovaina)  y K.  Truh- 
lar  (Roma)  presentan  una  colección  de  trabajos,  colaboración  verdadera- 
mente internacional,  cuyo  primer  volumen  tiene  como  título  Los  laicos  y 
la  perfección  cristiana  Como  nos  lo  advierte  el  prólogo,  sobre  laicado  y 
santidad  corren  hoy  en  día  muchas  interpretaciones  — algunas  de  ellas 
, ambiguas,  si  no  falsas — , a las  que  no  conviene  añadir  otra,  sino  más 
bien  tomar  el  tema  de  raíz,  y tratarlo  a fondo  y científicamente,  y con 
la  colaboración  de  especialistas  en  cuestiones  bíblicas,  patrísticas,  teoló- 
gicas y psicológicas.  Este  primer  volumen  se  puede  dividir  en  dos  partes: 
la  una,  que  trata  en  general  de  la  vocación  de  todo  cristiano  — sacerdote, 
religioso  o laico — a la  santidad;  y la  otra  — por  la  particular  importan- 
cia que  tiene  el  tema  de  los  consejos,  y después  de  que  Truhlar  ha  trata- 
do de  él  en  general,  al  término  de  la  primera  parte — , sobre  cada  uno  de 
f los  consejos  de  castidad,  pobreza  y obediencia.  Como  se  ve,  esta  primera 
l presentación  de  la  colección  — a la  que  seguirán  otros  volúmenes — se  si- 
túa en  un  plano  muy  fundamental:  el  del  llamado  a la  perfección,  y el 
i del  lugar  que  los  consejos  tienen  en  la  respuesta  de  todo  cristiano  — in- 
i cluso  el  laico — a tal  llamado.  El  primer  trabajo,  de  St.  Lyonnet,  trata 
. el  tema  en  S.  Pablo:  define  al  hombre  perfecto  que  todo  cristiano  debe 
■ ser  — madurez  en  Cristo — por  oposición  al  niño,  que  no  responde  a su 
I vocación  de  cristiano;  y detalla  los  rasgos  esenciales  de  esa  hombría  en 

2 A la  manera  como  el  laico  participa  del  sacrificio,  al  participar  de 
la  comunidad  litúrgica  que  lo  celebra.  Como  vemos,  el  tema  de  espiritua- 
lidad sacerdotal  o religiosa  que  insinuamos,  se  asemeja  al  tema  del  sa- 
cerdocio de  los  laicos  (de  todo  este  tema  prescinde  el  autor  que  comen- 
• tamos,  p.  113,  nota  84,  porque  se  limita  — con  todo  derecho — a considerar 
lo  específico  del  laico,  no  participado  por  el  sacerdote  o el  religioso). 

® La'ics  et  vie  chrétienne  parfaite,  Herder,  Rome,  1963,  275  págs. 
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Cristo,  deteniéndose  en  la  caridad  (pp.  30-31),  con  el  estilo  fácil  que  lo 
caracteriza,  y el  dominio  — y manejo  espiritual — de  los  textos  paulinos.  ' 
Este  capitulo  es  luego  complementado  por  H.  Háring,  en  un  estudio  de 
teología  bíblica,  sobre  la  moral  cristiana.  A continuación  de  Lyonnet,  I. 
Hausherr  trata  de  la  vocación  de  todo  cristiano  a la  santidad,  desde  el 
punto  de  vista  de  la  patrística;  y,  en  particular,  con  los  testimonios  de 
los  monjes  del  desierto  (precisamente  estos  Padres  de  la  espiritualidad 
oriental  y occidental,  a quienes  se  atribuye  la  exclusividad  de  la  santidad, 
son  los  que  más  vehementemente  defienden  y viven  — porque  muchos  de 
ellos  son  laicos — el  llamado  de  todo  cristiano  a la  santidad).  El  autor 
ha  defendido  esta  mismo  tesis  en  otros  trabajos  (cfr.  Seminarios,  12 
[1960],  pp.  7-18),  y repite  aquí  su  defensa,  con  su  habitual  erudición  (y 
su  estilo,  un  poco  peculiar,  cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  156-159),  de 
modo  que  vale  la  pena  leerlo,  para  apreciar  la  riqueza,  laical  y eclesial, 
de  la  espiritualidad  monástica,  y su  actualidad  A continuación  Truhlar, 
con  su  habitual  estilo  sistemático  y su  conocimiento  de  la  literatura 
teológica  y espiritual  sobre  el  tema,  trata  de  los  laicos  y los  consejos  (pu- 
blicado con  anterioridad,  en  latín,  en  Ephem.  Theol.  Lov.,  38  [1962],  pp. 
534-556:  como  sabemos,  este  es  el  tema  especulativo  más  difícil),  y esbo- 
za lo  que  sería  una  teología  de  los  consejos,  que  puede  tener  su  plena  vi- 
gencia espiritual  entre  laicos.  A continuación,  J.  Giblet,  tratando  del 
consejo  evangélico  de  la  pobreza,  recalca  en  él  su  sentido  de  caridad,  que 
a veces  — en  otras  interpretaciones  más  materialistas  de  la  pobreza — 
queda  oculto,  y según  el  cual  el  consejo  evangélico  tendería  a hacer  a un  lado 
el  obstáculo  que  significa,  para  la  caridad  fraterna,  el  sentirse  dueño  de 
algo  (según  aquel  dicho:  “meum  et  tuum,  frigidum  illud  verbum”,  el, 
sentimiento  de  poseer  algo,  enfría  las  relaciones  entre  los  hombres,  tantc 
por  parte  del  que  tiene  como  por  parte  del  que  no  tiene).  C.  Colombo  tra- 
ta, con  su  habitual  competencia,  el  tema  del  matrimonio:  usando  un  len- 
guaje actual,  respeta  la  tradición,  desarrollando  lo  que  en  ella  se  enseñi 
de  los  valores  positivos  del  matrimonio,  como  estado  típico  del  laico  er 
el  mundo.  K.  Truhlar,  finalmente,  cierra  este  volumen  con  un  estudio  so 
bre  la  obediencia  en  el  laico.  Resumiendo,  diríamos  que  los  autores  d< 
este  primer  volumen  de  Laicado  y santidad,  nos  ofrecen  un  replanteo  mo 
derno  de  una  pastoral  de  la  vocación.  Porque  esta  pastoral,  hasta  hao 
poco,  se  reducia  a la  presentación  de  un  solo  ideal  de  santidad  — el  reli 
gioso  o el  sacerdotal — , constituyendo  la  vida  laical,  no  un  ideal,  sino  1 

Como  otros  hechos  de  Iglesia,  que  forman  parte  de  la  historia  d 
salvación,  el  monacato  tiene  dos  dimensiones:  una,  histórico-geográfica  ] 
localizada  en  el  tiempo  y en  el  espacio,  y que  pertenece  al  pasado;  y If)  ; 
otra  dimensión,  meta-histórica  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-46  [1956],  pp 
28-36) , que  constituye  su  mensaje  de  salvación,  valedero  para  todos  lo 
tiempos  (Hausherr,  pp.  113-114),  porque  incluye  elementos,  como  desiert  • 
(cfr.  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  538-114),  dirección  espiritual  (cfr.  ibideir  | 
19  [1963],  pp.  227-227),  etc.  cuyo  sentido  teológico  es  eterno. 
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que  resultaba  del  hecho  de  no  hacer  suya  esa  única  posibilidad  ideal.  Co- 
mo lo  observa  Háring  (pp.  121-124)  esa  pastoral  — que  se  creía  tradicio- 
nal, pero  que  no  lo  era,  como  lo  demuestran  los  autores  de  la  primera 
parte  de  la  obra  que  comentamos — separaba  la  Iglesia  en  dos  clases  o 
castas,  similares  a las  que  se  dan  en  religiones  no  cristianas.  La  nueva 
pastoral  — que  no  es  sino  la  renovación  de  la  tradicional — toma  como 
punto  de  partida  un  ideal  común  a todo  crisitano,  que  se  realiza  en  dos 
\ formas  fundamentales  — en  el  mundo  o fuera  del  mundo — con  la  pecu- 
liaridad de  que  ambas  formas  son  esenciales  — como  ideales  que  son — en 
la  Iglesia,  y que  no  se  oponen  (como  hacía  pensar  la  otra  pastoral),  sino 
que  se  complementan,  porque  ambas  mutuamente  — aunque  bajo  distinta 
forma — se  participan:  como  por  ejemplo  explica  Truhlar,  cuando  el  laico 
se  dedica  a la  transformación  del  mundo,  como  su  acción  de  transforma- 
i:ión  está  informada  por  la  caridad  — vínculo  de  perfección — , y es  un 
servicio  al  Señor,  esa  transformación  laical  del  mundo  es,  en  el  fondo, 
jna  huida  del  mundo,  para  refugiarse  en  Dios;  de  modo  que  la  diferen- 
:ia  entre  el  ideal  de  perfección  del  religioso  y el  del  laico  no  radica  en 
que  uno  huye  del  mundo  y el  otro  no,  sino  en  que  el  religioso  realiza  sen- 
ñble  y permanentemente  esta  huida,  y el  laico  sólo  interna  pero  no  me- 
I IOS  permanentemente  (pp.  270-272).  Y por  eso,  in  spiritu,  hay  coincidencia 
; mtre  el  testimonio  de  un  laico  (que  tiende,  como  lo  debe  hacer  todo  cris- 
j;.iano,  a la  perfección)  y el  testimonio  de  un  religioso:  el  religioso  testi- 
1 ’ica  la  trascendencia  de  lo  escatológico,  y el  laico  su  inmanencia  y actua- 
idad  (pp.  157-158),  180-183).  Volviendo  a la  pastoral  de  la  vocación 
lue  prevalecía  antes  de  estos  estudios  sobre  espiritualidad  laical  como  es- 
)iritualidad  de  perfección,  hay  en  ella  una  frase  que,  mal  interpretada, 
laba  lugar  al  planteo  indicado  de  una  única  posibilidad  de  perfección, 
■eligiosa  y|o  sacerdotal:  nos  referimos  a la  frase  del  Tridentino,  según 
a cual  “melius  ac  beatius  (est)  manere  in  virginitate  vel  coelibato”  (D. 
81).  La  explica  muy  bien  Háring,  observando  que  tal  estado  de  vida 
jemplariza  la  perfección  (y  la  vida  eterna)  más  sensible  y por  tanto  más 
otalmente,  al  vivir  lo  somático  de  la  virtud  de  la  castidad  (sobre  el  sen- 
ido  tradicional  de  este  epíteto,  cfr.  Hausherr  p.  77)  : y por  eso  el  estado 
e virginidad  es,  en  el  orden  de  la  ejemplaridad  (pero  no  necesariamen- 
e en  el  orden  ontológico  de  las  personas  cracretas  que  lo  viven)  más  per- 
ecto  que  el  estado  matrimonial  (pp.  154-158,  194-195;  cfr.  X.  León-Du- 
our,  Mariage  et  virginité,  Christus,  11  [1964],  pp.  193-194,  quien  señala 
ue  la  unión  matrimonial  simboliza  la  unión  de  Cristo  y la  Iglesia  en  pe- 
egrinación,  y en  continuidad  con  el  Antiguo  Testamento;  mientras  que  la 
irginidad  significa  la  plenitud  del  Nuevo  Testamento,  que  es  una  ple- 
itud  escatológica) . 

H.  Sansón,  en  Espiritualidad  y vida  activa  s,  adentrándose  en  los  re- 

® H.  Sansón,  Spirítualité  de  la  vie  active,  Mappus,  Le  Puy,  325  págs. 
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pliegues  múltiples  de  la  vida  activa,  quiere  elaborar  una  espiritualidad 
para  el  laico.  Pero  el  tema  de  la  espiritualidad  de  acción  interesa  tam- 
bién a las  congregaciones  de  vida  activa  — la  mayoría,  por  la  variedad 
de  aspectos  activos  que  pueden  ser  objeto  de  una  tendencia  a la  perfec- 
ción— , que  aunque  tienen,  por  tradición,  grandes  recursos  ascéticos  y 
sólidos  fundamentos  teológicos,  carecen  muchas  veces  de  una  suficiente 
explicitación  y adaptación  a la  mentalidad  moderna,  mucho  más  curiosa 
y aproblemada  que  la  del  tiempo  de  fundación.  Sansón  subraya,  en  la  in- 
troducción, una  razón  peculiar  para  destinar  su  obra  a los  laicos:  la  li- 
teratura de  espiritualidad  laical  manifiesta  un  serio  divorcio  — que  von 
Balthazar  denunciaba  también  en  la  teología  que  domina  hasta  la  mitad 
de  nuestro  siglo — entre  lo  dogmático  y lo  espiritual,  que  vuelve  infantil 
la  vida  espiritual.  Para  hacer  madurar  esta  vida  espiritual,  Sansón  la 
enraiza  en  la  teología  paulina  de  las  tres  virtudes  teologales,  fe,  espe- 
ranza y caridad,  consideradas  como  tres  momentos  de  la  moción  con  que 
el  Espíritu  Santo  lleva  al  hombre  hacia  la  madurez  en  Cristo.  Y luego 
busca  sus  frutos  específicos  en  cada  una  de  las  actividades  humanas,  tra- 
tando de  señalar  en  qué  actividad  se  manifiesta  mejor  una  u otra  virtud 
teologal,  tomando  como  punto  de  partida  entonces  una  antropología  cris- 
tiana. Resulta  así  la  fe  una  vuelta  o conversión  del  cristiano  hacia  su 
verdadero  ser,  o sea  hacia  Cristo:  esta  conversión  se  ejercita  y perfec- 
ciona por  el  conocimiento  que,  en  cada  acción  de  su  vida,  el  hombre  va  ad 
quiriendo  de  su  propio  ser  y de  Cristo.  La  esperanza  es  el  ulterior  impulse 
que  pone  al  hombre  en  tensión  hacia  la  plenitud,  y se  ejercita  en  h 
oración  (que  supone  el  conocimiento  y lo  perfecciona).  La  caridad,  ei 
fin,  permite  que  el  hombre  se  realice  y se  revele  en  su  ser  afectivo;  y esb 
tiene  lugar  en  el  trabajo,  en  la  acción  (sobre  la  tríada  que  asi  resulta 
de  estudio,  oración,  acción,  reflejo  antropológico  de  la  tríada  teológica  d 
la  fe,  la  esperanza  y la  caridad,  véase  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  531 
533;  esa  tríada  se  encuentra  en  S.  Buenaventura,  y más  adelante  expr< 
sámente  en  S.  Pedro  Canisio,  por  ejemplo,  y caracteriza  el  apostolado  d 
la  Compañía  de  Jesús).  Y por  eso  la  obra  de  Sansón  queda  dividida  e¡ 
tres  partes,  una  para  cada  virtud  teologal;  pero  de  modo  que  se  vea| 
sus  mutuas  influencias  e implicaciones,  y resalte  la  primacía  de  la  cj 
ridad  que  las  unifica.  Cada  una  de  las  tres  partes,  a su  vez,  es  dividid 
en  tres  capítulos.  El  primer  capítulo  de  cada  parte  se  dedica  a la  dimei 
sión  antropológica  de  la  virtud  teologal  correspondiente,  estudiando  e 
pecialmente  la  actividad  humana  informado  por  dicha  virtud:  la  oracié 
en  el  caso  de  la  esperanza,  el  conocimiento  en  el  caso  de  la  fe,  la  accií 
en  la  caridad.  En  estos  primeros  capítulos  de  cada  parte,  llenos  de  te 
logia  antropológica,  Sansón  se  fundamenta  como  ya  dijimos  en  San  P 
blo.  En  el  segundo  capítulo  de  cada  parte  se  estudia  el  papel  que  ca( 
una  de  estas  actividades,  informada  por  la  correspondiente  virtud  te 
logal,  juega  en  la  vida  espiritual.  Para  esto  el  autor  recurre  a San  Ju¡ 
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de  la  Cruz,  aprovechando  la  claridad  y la  riqueza  vital  de  su  doctrina. 
Por  último,  el  tercer  capitulo  de  cada  parte  es  dedicado  a especificar  el 
rol  que  esas  actividades  (ya  estudiadas  en  sus  dimensiones  antropológica 
y espiritual)  desempeñan  en  el  caso  particular  del  hombre  de  acción. 
Aquí  Sansón  se  abreva  en  la  espiritualidad  ignaciana.  Para  poner  de 
manifiesto  sus  características  típicas,  la  paragona  en  cada  caso  con  la 
espiritualidad  contemplativa.  De  este  modo  cada  una  de  esas  manifesta- 
1 cienes  activas  de  las  virtudes  teologales  en  la  vida  cristiana,  toma  una 
I tonalidad  especial  en  el  hombre  de  acción.  La  oración  será  una  oración 
^práctica  (p.  99)  y de  petición  (p.  102).  El  conocimiento  será  más  ke- 
‘ rigmático  (p.  174)  y se  resolverá  en  juicios  prácticos  de  discernimiento 
(pp.  182-184).  La  acción  será  un  servicio  a los  demás,  para  que  en  últi- 
mo término  se  realice  el  reino  de  Dios  (pp.  280-281).  Al  fundamentar  su 
i estudio  en  la  doctrina  paulina  de  las  virtudes  teologales,  Sansón  no  sólo 
vitaliza  la  espiritualidad  del  laico  con  la  más  genuina  riqueza  teológica, 
sino  que  además  la  ubica  dentro  de  la  actividad  salvífica  de  la  Iglesia  (el 
¡ autor  toca  sobre  todo  este  tema  al  tratar  de  los  sacramentos,  pp.  275  ss.; 
pero  tiene  una  obra  más  amplia  sobre  la  práctica  de  los  sacramentos,  que 
hemos  comentado  en  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  478-479).  Intencional- 
mente,  el  libro  se  mantiene  a cierto  nivel  teórico:  aunque  mira  a la  prác- 
tica, no  desciende  a los  últimos  detalles  de  la  acción,  aunque  introduce  en 
ellos  (como  cuando  trata  del  examen  de  conciencia,  en  medio  de  la  acción, 
pp.  293-305).  De  modo  que  es  un  libro  que  puede  ser  enriquecido,  en  una 
dirección  espiritual  del  laico,  con  ulteriores  explicitaciones  de  los  sólidos 
y prácticos  principios  espirituales  que  Sansón  aquí  nos  ofrece:  por  ejem- 
plo, en  la  línea  del  discernimiento  de  espíritus,  y de  los  diversos  modos 

de  petición  — imágenes,  gestos,  etc que  pueden  y deben  coexistir  con 

la  acción,  aun  con  la  más  absorbente. 

Aquí  ríe  el  asceta  es  la  traducción  de  una  obra  de  M.  Horatczuk  ®, 
autor  acerca  del  cual  ya  dijimos,  comentando  otra  obra  similar,  que  su 
intención  es  enseñar  al  laico  moderno  a vivir  su  verdadero  cristianismo, 
dando  sentido  legítimo  a las  virtudes  naturales,  envolviéndolo  todo  en  una 
atmósfera  de  buen  humor  y de  sentido  común  (cfr.  Ciencia  y Fe,  18 
[1962],  p.  132)  ; y ahora  añadiríamos  que  el  buen  humor  es  un  constitu- 
tivo tan  esencial  del  cristianismo  — y mucho  más  de  la  espiritualidad 
cristiana — , que  por  eso  S.  Teresa  decía  que  “un  santo  triste,  es  un  tris- 
te santo”.  En  el  presente  libro,  el  autor  pone  de  manifiesto,  con  fina  hi- 
laridad, algunas  extravagancias  y deformaciones  de  la  piedad  cristiana. 
Más  adelante,  sin  perder  el  humor,  pasa  a fustigar  con  más  fuerza  faltas 
verdaderamente  radicales  como  son  el  egoísmo  y el  espíritu  farisaico. 
Finalmente,  recorre  una  serie  de  virtudes  naturales  como  la  delicadeza, 
la  alegría,  el  dominio  de  sí,  cuya  ausencia  en  la  vida  de  cualquier  cristia- 


® M.  Horatczuk,  Aquí  ríe  el  asceta,  Fax,  Madrid,  1963,  182  págs. 
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no  estaría  ■diagnosticando  restos  escondidos  de  egoísmo.  A lo  largo  da  todo  < 
el  libro  nuestro  egoísmo  va  siendo  desenmascarado.  Pero  nuestra  lucha  : 
contra  ese  egoísmo  adquiere  su  medida  humana  y cristiana  a través  de  i 
la  sonrisa  y el  buen  humor  del  autor.  La  lectura  de  la  obra  en  castellano 
se  hace  agradable  e interesante,  señales  inequívocas  de  la  bondad  de  la 
traducción. 

S.  Leirós,  nos  ofrece,  en  El  cuidado  un  buen  estudio  sobre  esa  ac- 
titud  del  hombre,  que  no  es  su  esencia  — como  lo  podría  pretender  la  filo-  » 
Sofía  existencialista — , pero  si  su  condición  mientras  vive  (p.  33).  “El  i 
hombre,  como  todo  ser,  tiende  a su  bien.  Ese  bien  expresa  la  perfección  de 
su  naturaleza.  Todo  aquello  que  a ello  se  opone,  es  un  mal.  Y el  cuidado  i 
ha  de  mantenernos  en  guardia.  Porque  son  muchos  los  peligros  de  tro- 
pezar; porque  puede  uno  errar  de  muchos  modos.  Por  eso  hay  que  man- 
tenerse en  actitud  tensa;  es  decir,  con  cuidado”  (p.  40).  La  autora  nos  • 
introduce,  mediante  un  análisis  fenomenológico,  hecho  con  toda  senci- 
llez pero  no  sin  profundidad  humana,  en  su  tema;  y luego  pasa  a tratar 
de  los  diversos  cuidados  del  hombre:  respecto  de  sí  mismo  y respecto  de 
los  otros  (cuidado  de  los  niños,  de  los  ancianos,  de  los  pobres,  y del  enfer- 
mo) . Diríamos  que  este  cuidado  es  la  expresión  femenina  de  esa  actitud 
humana  que  la  tradición  caracterizó  como  milicia:  el  texto  escriturístico 
“militia  est  vita  hominum  super  terram”,  ha  dado  lugar  a una  espiri- 
tualidad, de  expresión  viril  (cfr.  Auer,  Militia  Christi,  Geist  und  Leben, 

32  [1959],  pp.  340-351),  que  es  el  fondo  tradicional  de  esta  espiritualidad, 
más  moderna  — y como  decíamos,  más  femenina — en  su  expresión,  que 
ahora  nos  ofrece  la  autora  cuya  obra  comentamos,  y que  ella  ejempla- 
riza en  ejemplos  más  caseros  y familiares,  y más  al  alcance  del  común 
de  la  gente,  y que  tiene  como  modelo  a Dios  providente  (pp.  103-116). 

H.  Kohler,  en  Existencia  cristiana  en  un  mundo  secularizado  y tota- 
litario ®,  caracteriza  esa  parte  del  mundo  de  hoy  al  que  se  dirige,  como 
un  mundo  cuya  fe  en  una  ideología  se  ha  quebrado,  y al  cual  el  cristianis- 
mo puede  y debe  ofrecerle  una  ayuda.  El  autor  ya  era  conocido  por  noso- 
tros por  otras  obras  sobre  el  hombre  en  el  comunismo,  y sobre  las  raíces 
filosóficas  del  materialismo  dialéctico  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp. 
349  ss.,  donde  también  comentamos  obras  sobre  el  ateísmo  comunista,  que 
permiten  intuir  qué  posibilidad  tiene  el  cristianismo  actual  de  convertir- 
lo). La  obra  que  ahora  comentamos  tiene,  como  punto  de  vista,  el  de  la 
teología  luterano-evangélica.  Y comienza  observando  que,  desde  su  na- 
cimiento, el  cristianismo  ha  vivido  en  permanente  confrontación  con  su 
medio  ambiente  (p.  9).  Hoy  esa  confrontación  la  tiene  con  el  comunismo 
soviético,  totalitarismo  que  es  la  antítesis,  pero  a la  vez  fruto  de  la 

’’  S.  Leiros,  El  Cuidado,  Fax,  Madrid,  1963,  119  págs. 

8 H.  Kohler,  Christliche  Existenz  in  mkularer  und  totalitarer  Welt,  i 
Pustet,  München,  1963,  208  págs.  , 
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secularización  del  mundo  cristiano  (p.  11),  que  comienza  con  el  renaci- 
miento, crece  en  la  Ilustración,  culmina  en  el  Idealismo  alemán  y llega 
a su  paroxismo  de  angustia  y disolución  en  el  existencialismo  negativo 
(pp.  75-80).  El  marxismo  es  el  reconocimiento  del  fracaso  del  ideal  de 
la  secularización,  en  su  realización  personal;  e intenta  superar  ese  fra- 
(Caso,  pero  dejando  como  punto  de  apoyo  la  secularización,  transferida  al 
I plano  social  y estatal.  Lleva  pues  en  sí  una  interna  contradicción,  de 
l aceptación  y superación.  El  cristianismo  debe  salir  a su  encuentro  reco- 
inociéndolo  tal  cual  es,  y respondiendo  a sus  exigencias  con  una  negación 
(de  tal  secularización,  y la  afirmación  de  la  obediencia  a Dios,  y el  servicio 
1 al  hombre  y a la  historia  de  salvación : no  sólo  para  el  individuo,  sino 
también  para  la  sociedad  y para  la  Iglesia,  valen  las  palabras  del  Señor, 
“quien  quiere  salvar  su  vida,  debe  perderla...”.  Vuelto  el  autor  hacia 
la  juventud,  ve  que  en  el  Este  crece  en  ella  el  desengaño  frente  a toda 
ideología;  mientras  que,  en  el  Oeste,  reina  una  secularización  sin  — su- 
ficiente— ideología.  Toda  juventud  está  entonces  condenada  a la  angus- 
tia y,  en  último  término,  al  nihilismo.  Sólo  el  pensamiento  de  la  venida 
de  Cristo,  no  como  Idea  sino  como  Señor  de  la  historia,  confiere  la  auda- 
cia suficiente  para  vencer  toda  angustia  (p.  157).  Y por  eso  hemos  co- 
mentado este  libro  como  parte  de  un  boletin  de  espiritualidad  laical:  para 
el  autor,  sólo  una  intensa  vida  espiritual  tiene  chance  en  el  mundo  ac- 
tual, no  sólo  para  defenderse,  sino  para  conquistar  nuevas  posiciones  en 
el  futuro  (p.  7). 

I La  obra  de  F.  de  Vizmanos  e I.  Riudor,  Teología  fundamental  para 
seglares  ®,  delata  la  experiencia  de  cátedra  de  sus  autores : abundancia 
de  páginas,  prolijidad,  bibliografía  al  comienzo  de  cada  artículo  y fre- 
cuentes notas  al  pie  de  página,  profusión  de  sentencias  y adversarios... 
En  fin,  más  que  una  obra  para  seglares  comunes,  parece  serlo  para  pro- 
fesores, o para  que  éstos  la  usen  en  sus  clases.  El  primero  y segundo 
tratado,  escritos  por  Vizmanos,  tratan  de  la  introducción  a la  teología 
(cerca  de  cincuenta  páginas)  y de  la  religión  natural  y la  revelación 
I cristiana  (cerca  de  cuatrocientas)  ; y la  tercera  parte,  esci’ita  por  Riudor 
j|!  (otras  cuatrocientas  páginas)  trata  de  la  Iglesia.  Esta  última  parte  es 
|t,la  que,  por  la  actualidad  de  los  temas  que  trata,  nos  parece  más  merece- 
' dora  del  título  de  teología  para  seglares:  el  último  capítulo,  sobi-e  la  Igle- 
I sia  en  el  pensamiento  protestante,  anglicano,  ortodoxo  y católico  (com- 
I paración  y síntesis),  y sobre  las  definiciones  de  la  Iglesia,  nos  parece 
muy  útil;  y lo  mismo  diríamos  de  los  capítulos  que  Riudor  dedica  a temas 
' conciliares,  como  primado  y episcopado,  laicado,  ecumenismo,  santidad  y 
pecado  en  la  Iglesia,  etc.  Volviendo  ahora  al  objetivo  de  la  obra,  tal  vez 
algún  crítico  piense  que  no  se  diferencia  mayormente  esta  teología  de 

® F.  de  Vizmanos  - I.  Riudor,  Teología  fundamental,  B.A.C.,  Madrid, 
1963,  XII-960  págs. 
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la  que  se  suele  escribir  para  uso  de  sacerdotes  o seminaristas.  Pro,  en  el 
fondo,  esto  no  nos  parece  un  defecto  — si  se  entiende  bien  lo  que  quere- 
mos  decir — , porque  hay  que  terminar  con  cierto  clericalismo  (véase  lo  | 
que  al  respecto  se  dice  en  la  obra  Klericalismus  huete?,  que  comentamos  j 
en  el  boletín  titulado  Iglesia) , que  ha  hecho,  de  la  teología,  un  patrimo-  i 
nio  exclusivo  del  clérigo;  y siempre  que  habla  de  teología  para  seglares, 
entiende  una  condensación  y minimización  de  la  misma  “ad  usum  Delfi- 
ni”,  como  se  decía  en  tiempos  pasados.  Creemos  que  la  teología  es  algo 
tan  esencial  al  cristianismo,  que  no  puede  ser  exclusividad  de  una  parte 
de  la  Iglesia  — la  jerárquica,  fundada  en  un  carácter  distinto  al  del  bau- 
tismo— , sino  que  pertenece,  por  derecho  propio,  a todo  miembro  vivo  de 
la  Iglesia.  Como  dice  un  autor,  “todo  bautizado  debe  ser  teólogo”  (cfr.  ' 
H.  R.  Schlette,  Laientheologie  heute,  Orient.,  28  [1964],  pp.  101-103);  ’ 
y por  eso  teología  para  laicos  no  puede  significar  ni  una  teología  repre-  ' 
sentada  por  laicos  y no  por  clérigos,  ni  un  laicismo  teológico  anticlerical,  ‘ 
ni  una  reducción  de  la  verdadera  teología  al  alcance  — que  se  supone 
más  corto — del  laico,  ni  una  selección  de  temas  más  propios  de  los  laicos. 
De  manera  que,  siendo  la  expresión  teología  para  seglares  poco  feliz 
(porque  suscita  todas  esas  falsas  concepciones  — y otras  más — que  aca- 
bamos de  mencionar),  y siendo  tan  común  que  no  la  podemos  abandonar, 
hay  que  tratar  de  darle  su  verdadero  sentido,  que  se  expresa  en  la  fór- 
mula con  que  hoy  en  día  — sobre  todo  en  las  universidades  alemanas— 
se  concede  el  doctorado  a laicos,  hombres  y mujeres:  es  una  teología  en  ^ 
cuya  elaboración  los  laicos  participan  “con  todos  los  derechos  y deberes” 
como  oficio  para  toda  la  vida  (el  doctorado  no  es  sólo  un  ornamento,  sinc 
un  comienzo  vital),  que  incluso  podría  llegar  a concretarse  en  la  ense- 
ñanza, en  el  sentido  técnico  del  término.  En  el  fondo,  como  lo  nota  Schlet 
te  en  el  artículo  de  Orietierung  que  acabamos  de  citar  (y  del  cual  hemo! 
tomado  las  ideas  apuntadas),  late  aquí  el  problema,  tan  actual,  de  la  si 
tuación  del  laico  y del  clérigo  en  una  Iglesia,  concebida  como  único  pue 
hlo  de  Dios  (véase,  en  el  boletín  titulado  Iglesia,  lo  que  decimos  de  es 
ta  concepción  eclesiológica,  comparada  con  la  inaugurada  por  la  Encíclici 
de  Pío  XII,  Mystici  Corpoi-is). 

Presentamos  aquí  la  edición  de  las  Obras  de  Angel  Herrera,  que  ini 
cia  la  Biblioteca  de  Autores  Cristianos  en  su  Sección  de  Pensamient 
social  y político  cristiano,  porque,  como  dice  Mons.  A.  Riberi,  Nuncio  e 
España,  “la  personalidad  de  Mons.  Herrera  está  caracterizada  por  la  cor 
junción  de  dos  elementos  eclesiales  destacados  hoy  en  primer  plano:  ¡ai 
cado  y pastoral”  (p.  XI).  Y,  en  la  formación  del  laico,  “el  punto  básico., 
es  — para  Mons.  Herrera — la  primacía  de  lo  sobrenatural”  (p.  XII).  La 
obras  de  Angel  Herrera  son  una  selección  de  las  mismas,  dividida  en  sei 

A.  Herrera  Oria,  Obras  stlectas  de...,  B.A.C.,  Madrid,  1961 
XXXVII-894  págs. 
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partes:  1)  pensamiento  político;  2)  periodismo;  3)  semblanzas  históricas; 
4)  doctrina  social;  5)  apostolado  seglar;  6)  espiritualidad  y acción  pastoral 
(esta  última  parte,  dividida  en  pastorales,  homilías,  y temas  de  acción 
pastoral).  Para  la  consulta,  un  útil  índice  alfabético,  de  temas  (pp.  855- 
|894),  y otro  de  nombres.  El  texto,  dividido  en  párrafos,  es  de  fácil  lectura. 


HISTORIA  DE  LA  ESPIRITUALIDAD 

La  clásica  obra.  Dichos  de  los  Padres,  que  nos  llega  en  su  versión 
alemana  i,  ha  tenido  tanta  repercusión  en  la  historia  de  la  espiritualidad, 
que  se  merece  esta  traducción  a un  idioma  moderno  (que  es,  a la  vez,  una 
selección,  que  facilitará  su  lectura  al  hombre  de  hoy).  Los  Apophthegmata 
Patrum  que  fueron  dichos  — y luego  escritos — para  uso  de  los  principiantes 
(novicios  de  los  célebres  monasterios  del  desierto,  mientras  que  la  Filoca- 
lia,  cfr  Ciencia  y Fe,  16  [1960],  pp.  199-200,  fue  escrita  para  los  perfectos), 
pueden  y deben  considerarse  como  escritos  para  los  hombres  de  todos  los 
tiempos,  porque  responden  a una  necesidad  que  todos  sentimos,  de  oír  la 
palabra  del  maestro  espiritual,  representante  — por  su  unión  con  Dios — del 
mismo  Dios  (porque  estos  dichos  de  los  Padres  del  desierto,,  son  la  res- 
puesta ocasional  que  ellos  daban  a sus  discípulos,  cuando  éstos  le  pedían 
lo  que  entonces  se  llamaba  “la  palabra”,  cfr.  H.  Bacht,  Weltnahe  oder 
Weltdistanz?,  cuando  trata  de  la  dirección  espiritual  entre  los  monjes  del 
desierto).  Como  presentación,  al  hombre  de  hoy,  de  este  tesoro  escondido 
,en  el  pasado,  un  Monje  de  Chevetogne  (monasterio  belga,  célebre  por  su 
acción  ecuménica  espiritual),  llama  la  atención,  en  el  prólogo,  sobre  el 
'^misterio  del  monacato,  su  significación  escatológica,  su  ambiente  (el  de- 
sierto, cuyo  sentido  teológico  tiene  aún  plena  vigencia,  cfr.  Ciencia  y Fe, 
14  [1958],  pp.  538-541),  y sus  ejercicios  característicos  (la  oración  y el 
a3Tuno).  En  esta  introducción,  su  autor  intercala,  para  el  lego  en  la  ma- 
teria, una  breve  orientación  geográfica  e histórica,  a la  cual  los  editores 
: han  añadido,  al  final,  una  tabla  de  los  personajes  que  intervienen  en  los 
j dtcAos  (pp.  249-258).  Pero  lo  más  importante  de  esta  inteligente  introduc- 

i ción  (muy  adaptada  a la  falsa  imagen  que  el  laico  de  hoy  se  hace  de 

I aquellos  “laicos”  primitivos),  es  el  énfasis  que  pone  en  la  actualidad  y 
I perennidad  de  esta  espiritualidad  (véase  este  mismo  tema,  más  amplia- 

I mente  tratado,  en  la  obra  arriba  citada  de  H.  Bacht,  cuyo  comentario  se 

I halla  en  Ciencia  y Fe,  18  [1962],  pp.  493-494).  En  fin,  el  texto  va  acom- 
[.  pañado  de  imágenes  de  los  mismos  Padres  del  desierto  — en  dibujo  lineal — 
I que  realzan  la  categoría  espiritual  de  la  obra  que  comentamos,  clásica  por 
su  contenido,  moderna  por  su  presentación  (traducción  y selección),  y 

' ^ Sprüche  der  Vater  - Apophthegmata  Patrum,  Styria,  Graz,  1963, 

I 258  págs. 
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Utilísima  para  la  vida  espiritual  del  hombre  de  hoy,  ávido  de  perfección 
en  todos  los  órdenes  de  vida  (laical,  religiosa,  sacerdotal).  Para  la  lectura 
espiritual,  los  temas  se  pueden  consultar  en  un  cómodo  índice  alfabético 
(pp.  245-247). 

A.  Hamman,  que  nos  había  ofrecido  ya  su  primer  volumen  sobre  el 
nacimiento  de  la  oración  cristiana,  nos  ofrece  ahora,  bajo  el  mismo  título. 
La  oración  2,  un  nuevo  volumen  sobre  los  tres  primeros  siglos,  desde  la 
comunidad  judeo-cristiana  hasta  el  Concilio  de  Nicea.  No  es  pura  historia, 
sino  verdadera  teologia  de  la  oración,  pero  de  una  oración  existencial,  como  , 
indica  el  mismo  autor  en  la  introducción,  porque  en  ella  la  Iglesia,  dis-  | 
cutida,  perseguida  y aun  desgarrada  internamente,  reflexiona  sobre  su 
fe,  y la  madura.  La  introducción  del  autor  (pp.  5-7)  es  un  magnífico  re- 
sumen de  toda  la  obra.  La  bibliografía  se  indica  cuando  se  usa  (la  primera 
vez,  se  da  el  dato  bibliográfico  completo;  y para  encontrarlo,  basta  con- 
sultar el  índice  de  autores  modernos,  pp.  567-569).  Para  la  consulta,  el 
autor  ofrece  la  tabla  de  referencias  escriturísticas  (pp.  343-349),  de  apó- 
crifos y literatura  antigua  (pp.  350-366),  de  términos  griegos  (p.  370), 
y el  afabético  de  temas  (pp.  371-380),  donde  se  recurre  a la  negrilla  para 
llamar  la  atención  sobre  las  páginas  más  importantes.  En  cuanto  al  mé- 
todo del  autor,  diríamos  que  presenta  los  textos  de  los  autores,  reflexiona 
sobre  ellos,  sintetiza  sus  reflexiones  — a propósito  de  la  oración  de  los 
mártires,  o de  la  literatura  apócrifa,  o sobre  la  oración  litúrgica — y 
concluye  su  obra,  presentación  de  la  oración  de  los  tres  primeros  siglos 
de  la  Iglesia,  tocando  tres  temas  importantes  para  nosotros:  oración  y fe, 
oración  y liturgia,  oración  y existencia  cristiana  (pp.  334-341).  Para  los 
estudiosos,  además  de  la  selecta  bibliografía,  que  muchas  veces  no  hace 
sino  citar  oportunamente,  tiene  capítulos  interesantes,  como  el  que  dedica 
a la  oración  en  la  teologia  de  Orígenes  (pp.  318-333)  y que  presenta  mo- 
destamente como  un  mero  esbozo  de  un  trabajo  digno  de  un  futuro  inves- 
tigador y que  le  permite  darnos  una  imagen  del  hombre  de  oración  que 
es  el  mismo  Orígenes,  cuando  enseña  a orar:  la  oración  nos  revela  el 
secreto  de  su  fe  y de  su  vida,  y lo  integra  en  la  Iglesia,  donde  convive 
(sin  ningún  esoterismo  ni  privilegio)  con  el  pueblo  de  los  pecadores  y de 
los  santos,  y cuyo  mensaje  (tanto  tiempo  oculto)  muestra  que  la  teología 
es  oración,  y la  oración,  teología. 

La  obra  titulada  Oi-aciones  y meditaciones  de  los  Santos  Padres  * tie- 
ne un  doble  mérito:  por  una  parte,  la  selección  y presentación  de  le: 
textos,  tomados  tanto  de  las  oraciones  litúrgicas  como  de  las  obras  d< 
los  Padres;  y por  otra  parte,  el  mérito  de  insistir  — en  el  epílogo,  obri 
de  S.  Otto — en  algo  que  es  peculiar  de  nuestros  Padres  en  la  fe  — y qut 

2 A.  Hamman,  La  Prióre^  II  Les  trois  premiers  siécles,  Desclée,  Tour 
nai,  1963,  383  págs. 

® Gebete  vnd  Betrachtungen  der  Kirchenvater,  Kosel,  München,  1963 
346  págs. 
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I tanta  falta  nos  hace  hoy  en  día — y que  es  unir  ciencia  y vida  de  fe. 

^ Lo  que  los  Padres  sabían,  era  para  ellos  motivo  de  oración;  y por  eso 
' sus  obras,  aun  las  más  especulativas,  eran  su  libro  de  oración.  Y si  se 
fuera  a buscar  una  razón  profunda  a la  falta  de  hombres  de  oración, 
habría  que  señalarla  en  la  ignorancia  en  cosas  de  fe  (cfr.  Ciencia  y Fe, 
14  [1958],  pp.  531-533).  Esto  es  lo  que  señala  con  acierto  el  autor  del 
; epílogo  (pp.  344-346),  quien  además  indica  que  la  oración  es  un  misterio, 
que  no  puede  ser  definido  adecuadamente,  sino  que  ha  de  ser  vivido  (pá- 
ginas 335-344).  Ni  hay  un  solo  modo  de  orar,  sino  que  hay  tantas  ma- 
neras de  orar  como  iniciativas  hay  de  Dios:  la  oración  es,  por  su  esen- 
L cia,  una  iniciativa  de  Dios  que  llama,  y a la  cual  el  hombre,  ayudado 
de  Dios,  responde;  y como  oración  es  una  participación  en  la  vida  íntima 
de  Dios,  tiene,  como  la  vida  divina,  estructura  personal  trinitaria.  En 
fin,  recomendamos  vivamente  este  epílogo,  que  hará  más  útil  el  uso  de 
esta  selección  de  antiguas  oraciones,  algunas  de  las  cuales  son  para  ser 
leídas,  y otras  para  ser  meditadas.  El  contenido  de  esta  selección  está 
dividido  en  cuatro  grupos:  el  hombre.  Dios,  las  gracias,  y las  oraciones 
cotidianas.  Acompaña  al  pequeño  volumen  una  hoja,  con  una  oración 
para  antes  y otra  para  después  de  la  meditación. 

Nos  ha  llegado  un  nuevo  volumen  de  la  obra  de  A.  J.  Festugiére 
(traducción  y notas)  titulada  Los  monjes  de  Oriente,  sobre  Los  monjes  de 
Palestina*  con  dos  partes:  la  una,  de  Cirilo  de  Scitópolis,  con  las  vidas 
de  los  santos  Juan  el  Hesicasta,  Kiriakos,  Teodocio,  Teognios  y Abraamios; 
y la  otra,  con  la  vida  de  San  Teodosio,  escrita  por  Teodoro  de  Petra. 
Como  Festugiére  lo  indica,  hay  una  gran  diferencia  entre  ambas  partes 
(los  textos  de  Cirilo  son  clásicos  en  la  hagiografía  palestinense,  mien- 
tras que  el  texto  de  Teodoro  es  un  “insípido  trozo  de  retórica  barata”)  ; 
pero  los  ha  editado  justamente  por  tres  razones:  la  primera  y principal, 

el  deseo  de  completar  el  dossier  de  los  monjes  de  Palestina;  la  segunda, 

( los  pocos,  pero  importantes  datos  históricos  que  resaltan  en  el  fondo  del 
I discurso  piadoso  (en  el  sentido  peyorativo  del  término)  ; y la  tercera, 
I el  que,  a la  vez  que  se  conoce  un  ejemplar  de  la  literatura  “piadosa”  que 
) echó  a perder  la  hagiografía  tradicional,  se  pueda  apreciar  — por  con- 

I traste — el  candor  de  estilo  y la  precisión  de  Cirilo  (p.  83).  El  volumen 

que  comentamos  no  desmerece  de  los  anteriores,  que  hemos  comentado 
j elogiosamente  en  esta  misma  revista,  a medida  que  los  hemos  recibido : 
I traducción  cuidadosa,  notas,  con  sus  índices  de  consulta  (lugares  comu- 
nes, temas  monásticos,  temas  anexos,  y tecnicismos  griegos).  A propó- 
sito de  la  interpretación  de  los  sueños,  muy  oportuna  la  inserción  de  la 
i misma  dentro  del  carisma  del  discernimiento,  que  caracteriza  al  anciano 
(cumbre  de  la  institución  monacal)  ; y muy  oportuna  la  rápida  referen- 

* A.  J.  Festugiére,  Les  moines  d’Orient,  III/3  Les  moines  de  Palestine, 
Du  Cerf,  Paris,  1963,  162  págs. 
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cia  a K,  Holl,  Enthusiasmus  und  Bussgewalt  (Leipzig,  1898,  pp.  154-155), 
quien  explica  acertadamente  que  el  servicio  que  el  monacato  prestó  a las 
almas  de  su  tiempo  fue  precisamente  por  medio  del  ejercicio  de  la  dis- 
creción o discernimiento  de  los  espíritus.  Porque  a veces  se  concibe  al 
monacato  como  una  institución  al  servicio  de  sí  misma  (algo  así  como 
una  búsqueda  egoísta  de  la  perfección  propia,  o estoicismo  solapado), 
siendo  así  que  era  una  institución  al  servicio  de  la  Iglesia,  y cuya  pas- 
toral especializada  era  precisamente  este  carisma,  del  cual  ningún  cris- 
tiano puede  prescindir.  El  monacato  es  una  institución  apostólica,  que 
se  ha  especializado  en  un  género  de  apostolado,  el  estrictamente  espiri- 
tual-carismático ; y cuya  importancia,  como  institución,  es  que  este  gé- 
nero de  apostolado  no  puede  faltar  en  la  Iglesia  (y  por  eso  se  institucio- 
naliza), porque  en  la  Iglesia  siempre  habrá  hombres  maduros  — y no 
sólo  niños — , con  esa  madurez  en  Cristo  que  S.  Pablo  deseaba  ver  en  todo 
cristiano,  ya  desde  el  bautismo. 

Nos  ha  llegado  últimamente  la  obra  de  Arseniew  N.,  La  piedad  ru- 
sa ® cuya  finalidad  es  ofrecer,  principalmente  al  lector  occidental,  una 
visión  total  de  la  piedad  rusa  y sobre  todo  de  la  Iglesia  rusa.  Conciente 
de  que  está  frente  a lectores  occidentales,  a quienes  mucho  del  mundo 
oriental  se  les  escapa,  el  autor  no  vacila  en  introducirnos  largamente  en 
ese  mundo,  describiéndonos  el  alma  rusa,  el  ambiente,  el  modo  de  vivir, 
las  costumbres  del  pueblo.  En  la  introducción,  el  autor  se  pone  frente  a 
la  Rusia  de  hoy  y contempla,  a la  luz  de  la  fe,  la  tragedia  que  todos 
conocemos,  viendo  en  ella  algo  que  trasciende  al  pueblo  ruso  y que  tiene 
valor  de  mensaje  y aviso  a todos  los  pueblos  (pp.  9-12).  Leyendo  estas 
páginas,  advertimos  lo  que  nos  dice  el  autor:  “Explorar  — o por  lo  me- 
nos sugerir  por  una  serie  de  sondajes — las  profundidades  de  la  vida 
religiosa  de  un  pueblo,  es  una  tarea  ardua  pero  apasionante.  Sobre  todo 
cuando  se  trata  de  un  pueblo  cuya  historia,  en  un  momento,  abraza  y 
resume  el  drama  espiritual  de  la  humanidad”  (p.  12).  Si  estas  frases  son 
el  objetivo  del  autor,  hemos  de  decir  que  logra  lo  que  pretende:  acercan 
nos  al  alma  de  un  pueblo  y comunicarnos  su  pasión.  Ya  el  autor,  en 
obras  anteriores,  había  tratado  de  presentarnos  las  riquezas  inttrioi-es 
del  pueblo  ruso  (cfr.  Irenikon  [1962],  p.  144);  y este  libro  está  en  esa 
línea,  abriéndonos  el  alma  del  pueblo  ruso.  El  trabajo  tiene  abundantes 
citas  después  de  cada  capitulo,  que  testimonian  una  cuidadosa  elabora- 
ción; pero  su  lectura  en  ningún  momento  es  difícil,  sino  que,  por  la  de- 
licadeza del  autor,  resulta  muy  atractiva.  Es  de  notar  el  recurso  que 
hace  a los  detalles  familiares,  retratos,  recuerdos,  con  los  cuales  ilustra 
la  figura  del  santo,  del  justo  (pp.  73-75,  98-114,  16).  Es  también  notable 
el  número  de  documentos  y textos,  más  bien  desconocidos  en  occidente,  y 

* N.  Arseniew,  La  Piété  Russe,  Delachaux  & Niestlé,  Neuchátel, 
1963,  140  págs. 
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que  enriquecen  el  texto.  En  este  sentido  es  notable  el  capítulo  dedicado 
a la  santidad  (pp.  115-136),  elaborado  a base  de  textos  traducidos  por  el 
autor,  de  una  belleza  admirable.  Creemos  que  esta  obra  representa,  de 
parte  de  Arseniew,  un  notable  esfuerzo  para  ofrecernos  una  visión  vi- 
viente, profunda  y llena  de  emoción  de  un  pueblo  inmenso,  desconocido 
para  nosotros  en  su  dimensión  humana  total,  y que  una  vez  se  llamó 
la  Santa  Rusia,  la  tierra  de  los  santos. 

La  Historia  espiritual  de  Francia,  obra  de  varios  autores  que  abre 
una  nueva  Biblioteca  de  espiritualidad  ®,  es  un  panorama  de  la  espiritua- 
lidad católica,  en  Francia  y en  los  países  de  habla  francesa  (incluyendo 
el  Canadá)  desde  los  orígenes  hasta  1914.  El  fondo  de  esta  obra  la  cons- 
tituye el  artículo  del  Dictionnaire  de  Spiritualité,  artículo  Frunce,  y a 
él  hay  que  remitirse  para  los  complementos  bibliográficos.  La  espiritua- 
lidad no  tiene  fronteras;  pero  el  hombre  que  la  vive,  sí.  Y por  eso  es 
justificado  seguir,  a lo  largo  de  la  historia  de  Francia,  al  hombre  — con 
sus  debilidades,  pero  también  con  su  libertad,  que  le  permite  en  toda 
circunstancia  responder  a las  más  elevadas  solicitaciones  de  Dios — , para 
observar  cómo  ha  respondido,  de  hecho  y en  particular,  al  espíritu  que 
sopla  cómo  y dónde  quiere  (p.  IX-X).  Lo  que  los  autores  pretenden,  al 
escribir  la  parte  de  esa  historia  que  les  ha  tocado  (Fontaine,  la  antigüe- 
dad; Leclercq,  la  espiritualidad  monacal,  etc.),  es  señalar  las  personali- 
dades actuantes,  y las  manifestaciones  de  la  vida  cristiana,  en  clérigos 
y laicos,  así  como  las  corrientes  espirituales  que  atraviesan  cada  una  de 
esas  grandes  épocas  en  que  prácticamente  se  ha  dividido  la  historia  de 
Francia ; y para  respetar  el  estilo  panorámico,  ni  las  personas  ni  las 
escuelas  son  presentadas  por  ellas  mismas,  sino  por  su  influjo  o represen- 

tatividad.  Y el  resultado  no  es  una  historia  de  la  Iglesia  de  Francia,  ni 

de  las  doctrinas  espirituales,  sino  un  boceto  de  la  vida  espiritual,  en  el 

cual  se  ha  procurado  hacer  resaltar  tanto  los  resultados  adquiridos  de 

lias  investigaciones  como  las  zonas  de  esa  vida  que  aún  son  poco  conoci- 
das (p.  7,  con  una  bibliografía  selecta  sobre  el  ambiente  general  que 
irodea  esta  breve  historia  de  la  espiritualidad  francesa).  E.  R.  Labande, 
en  una  advertencia  preliminar,  define  el  objeto,  y el  estilo  histórico  de  la 
obra;  y luego  cada  especialista  expone  su  parte.  Nos  parece  pues  una 
obra  valiosa,  que  puede  tener  un  público  muy  amplio.  Y es  una  obra 
actual,  porque,  en  espiritualidad  de  Iglesia  — cual  se  vive  hoy  en  Fran- 
cia— , si  bien  hay  novedad,  hay  también  continuidad : y si  bien  los 
cambios  sociológicos,  el  clima  general  de  neutralidad  religiosa,  de  indife- 
rencia propia  de  un  “país  de  misión”,  así  como  las  posibilidades  cada  vez 
, mayores  de  fraternización  humana,  postulan  un  nuevo  tipo  de  cristiano, 
éste  no  puede  desentenderse  de  ese  pasado,  que  — sea  mejor  o peor.  Dios 
lo  sabe,  no  nosotros — es  siempre  inspirador  (p.  372). 

* Histoire  spirituelle  de  la  Frunce,  Beauchesne,  París,  1964,  X-398  págs. 
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A.  C.  Vega,  conocido  por  sus  estudios  sobre  F.  Luis  de  León  y S.  J. 
de  la  Cruz  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  142-143),  nos  ofrece  un 
estudio  comparativo  entre  ambos,  titulado  Cumbres  místicas  La  obra 
tiene  dos  partes:  la  una,  en  la  que  recoge  todos  los  datos  históricos  sobre 
los  encuentros  personales  de  ambos  místicos;  y la  otra,  en  la  que  trata 
de  recoger  todos  los  encuentros  doctrinales  de  las  respectivas  obras  de 
mística.  La  primera  parte  concluye  con  esta  prudente  observación:  “To- 
dos estos  contactos  — que  el  autor  ha  verificado  en  los  cuatro  primeros 
capítulos — ¿son  suficientemente  claros,  suficientemente  positivos  para  lle- 
gar a una  afirmación  positiva?  El  lector  es  quien  tiene  que  decirlo.  Nues- 
tra posición  personal  es  de  inhibición  y prudente  reserva.  Lo  que  sí  nos 
es  lícito  afirmar  es  que  los  dos  escritores  místicos  se  parecen  infinita- 
mente más  entre  sí,  que  respecto  de  Hugo  de  San  Víctor.  Y esto  ya 
es  una  conclusión  importante  y de  trascendencia,  porque  aún  en  el  supuesto 
de  que  fuera  una  mera  coincidencia,  no  es  pequeño  mérito  para  Fray 
Luis  coincidir  en  la  forma  que  coincide  con  el  gran  místico  carmelitano. 
Otras  coincidencias  mayores  y más  notables  tendremos  ocasión  de  ver 
en  este  estudio”  (p.  49).  Y el  resto  del  libro  es  una  paciente  búsqueda 
de  tales  coincidencias  doctrinales,  agrupadas  por  temas:  misticismo  y 
teología,  vocación  a la  santidad,  grados  de  la  ascensión,  etc.  Y por  eso, 
después  de  este  paciente  recorrido  de  textos  de  ambos  místicos,  el  autor 
concluye  con  todo  derecho:  “Baste  lo  dicho  que  ambos  Maestros  y vates 
sublimes  caminaron  en  dirección  paralela  casi  siempre,  aunque  cada  uno 
a diferente  altura  — como  dice  en  otro  sitio  el  autor,  «Fray  Luis  piensa 
eminentemente  en  teólogo,  y secundariamente  en  místico;  mientras  que  San 
Juan  de  la  Cruz,  al  revés,  escribe  y piensa,  ante  todo,  en  místico,  y secunda- 
riamente en  teólogo» — ; y con  frecuencia  los  dos  solos,  para  mayor  gloria 
del  primero  y confirmación  plena  del  segundo”  (p.  271).  Cierra  la  obra 
una  bibliografía  selecta,  de  Fray  Luis  de  León,  de  San  Juan  de  la  Cruz, 
y de  ambientación  (pp.  275-284). 


ESPIRITUALIDAD  IGNACIANA 


La  obra  de  H.  Rahner,  S.  Ignacio  de  Loyola  y las  mujeres  de  su. 
tiempo"^,  nos  ha  llegado  en  su  traducción  francesa:  importante  contri- 
bución de  los  redactores  de  la  revista  Christus,  en  la  línea  de  la  hagiogra- 
fía ignaciana.  El  autor  ha  explicado  con  toda  claridad,  en  la  introduc- 
ción, el  alcance  de  su  obra:  exhaustiva  en  punto  a correspondencia  igna- 

^ A.  C.  Vega,  Cumbres  místicas,  Aguilrr,  Madrid,  1963,  283  págs. 

1 H.  Rahner,  Ignace  de  Loyola  et  les  femmes  de  son  temps,  Desclée, 
Bruges,  1964,  I:  378  págs.,  II:  370  págs. 


ciana  con  las  mujeres  de  su  tiempo,  se  sabe  parcial  respecto  del  conjunto 
epistolar  o de  la  totalidad  del  apostolado  ignaciano;  y esta  parcialidad 
se  justifica  totalmente,  porque  pone  o plena  luz  un  aspecto  muy  humano 
y,  a la  vez,  muy  sobrenatural  de  S.  Ignacio  (pp.  22-23,  citando  la  ex- 
periencia de  Loyola,  Font.  Narr.  I,  p.  374  s.),  y que  no  es  sino  un  reflejo 
de  la  humanidad  de  Cristo  Nuestro  Señor  (p.  315).  Pensamos  pues  que 
H.  Rahner  no  sólo  ha  tenido  una  feliz  intuición,  sino  que  ha  sabido  poner 
al  servicio  de  la  misma  sus  cualidades  de  historiador  y de  teólogo  (no 
especulativo,  sino  kerigmático,  cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-46  [1956],  p.  29)  : 
cualidades  que  sólo  se  contradicen  en  una  mentalidad  histórica  que  hace, 

, del  documento,  un  fin  en  sí  y no  meramente  un  medio;  mientras  que,  en 
una  concepción  de  la  historia  más  total,  el  documento  es  sólo  un  punto 
de  partida  en  la  búsqueda  de  la  intentio  auctoris  (cfr.  Ciencia  y Fe,  13 
. [1957],  pp.  360-362)  ; y,  consiguientemente,  la  historia  no  se  reduce  a 
I la  erudición  documental,  sino  que  la  trasciende  (cfr.  H.  I.  Marrou,  Qu’est- 
ce  que  l’histoire?  en  la  obra  colectiva  titulada  L’Histoire  et  ses  methodes, 
Gallimard,  París,  1961,  pp.  26-30).  Y si  esto  es  concebible  en  la  historia 
humana  (para  la  cual  Marrou  propone,  como  factor  trascendente,  la  fi- 
I losofía:  o.  c.,  p.  28),  ese  factor  de  trascendencia  es  más  concebible  aún 
I en  la  historia  eclesiástica  que,  como  historia  de  salvación,  participa  de 
1 ese  fenómeno  tan  peculiar  que  se  llama  el  sensus  plenior  del  documento 
I (término  técnico  para  el  documento  de  la  revelación,  que  extenderíamos 

* a muchos  otros  documentos:  como  lo  hace,  por  ejemplo,  K.  Rahner,  al 
i hacer  teología  a partir  de  ciertos  libros  escritos  por  hombres  de  Iglesia, 

1 cfr.  Ciencia  y Fe,  20  [1964],  pp.  336-337).  Y para  este  sensus  plenior 

del  documento,  se  necesita  algo  más  que  mera  erudición:  se  necesita  un 
I sentido  meta-histórico  (cfr.  Ciencia  y Fe,  XII-46  [1956],  pp.  28-36).  Da- 
I mos  por  supuesto  que  una  historia  concebida  tan  teológicamente  necesitará 
I de  continuos  retoques  históricos  (y  Rahner  los  ha  ido  haciendo,  p.  22,  no- 
I ta  2) ; pero  es  mejor,  a nuestro  juicio,  dar  lugar  a los  retoques  enrique- 
, cedores,  que  empobrecerse  desde  un  principio  y sin  remedio.  Volviendo  a 
H.  Rahner,  admiramos,  en  la  obra  que  comentamos,  ese  sentido  histórico 

• pleno,  no  sólo  en  la  intuición  de  base  (que  arriba  indicamos,  y que  lo 
; hace  buscar  el  humanismo  sobrenatural  de  S.  Ignacio  en  sus  relaciones  epis- 
1 telares  con  las  mujeres  de  su  tiempo),  sino  también  en  la  clasificación 

de  esa  correspondencia  en  grupos  bien  elegidos  (cuyo  criterio  de  elección 
explica  en  la  introducción,  pp.  14-17)  : 1.  Correspondencia  del  Santo  con 
princesas  de  sangre  (o  sea,  S.  Ignacio,  cortesano  a lo  divino,  quien,  con 
las  buenas  maneras  de  que  el  mundo  se  precia,  sabe  hacer  que  las  almas, 
sin  dejar  el  mundo,  sirvan  en  él  al  Señor) ; 2.  correspondencia  del  Santo 
con  las  damas  de  la  nobleza  (o  sea,  el  santo  gentil-hombre,  que  no  se  sien- 
te fuera  de  sitio  cuando  cumple  una  misión  de  su  Señor  en  el  ambiente 
de  los  señores  de  la  tierra) ; 3.  correspondencia  del  Santo  pidiendo  ayuda 
(o  sea,  el  mendigo  de  Dios,  que  sabe  que  está  haciendo  un  favor  al  pedir. 
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porque  “beatius  est  daré  quam  accipere”) ; 4.  correspondencia  de  direc- 
ción espiritual  (o  sea,  el  consolador  inflexible,  cuya  viril  discreción  se 
manifiesta  en  el  mismo  combate  espiritual  que  debe  sostener  contra  las 
mujeres  que  pretendían  enrolarse  en  la  nueva  Orden)  ; 6.  correspondencia 
del  Santo  con  las  madres  de  jesuítas  (o  sea,  padre  en  Cristo,  que  sabe  to- 
do lo  que  la  vocación  implica  — en  derechos  y deberes — en  una  familia) ; 
6.  correspondencia  amistosa  con  mujeres  (o  sea,  el  amigo  a lo  divino, 
cuya  plena  madurez  se  manifiesta  en  la  intimidad  del  corazón).  Un  hecho 
hace  más  segura  esta  fuente  a la  que  Rahner  ha  ido  a buscar  el  secreto 
del  alma  ignaciana:  el  cuidado  que  el  Santo  ponía  en  sus  cartas,  corri- 
giéndolas hasta  último  momento  (pp.  17-18).  Y por  eso  Rahner  se  reco- 
noce deudor  del  trabajo  tesonero  de  los  editores  de  Monumenta  Histórica 
Societatis  lesu,  en  sus  doce  volúmenes  de  cartas  de  S.  Ignacio.  Además, 
Rahner  ha  tenido  en  cuenta  la  hagiografía  ignaciana,  y los  estudios  sobre 
la  época  ignaciana  (comienzos  de  la  Orden,  y adjuntos  históricos) ; véase 
la  selecta  biblografía  del  final  (pp.  318-327),  donde  también  figuran  los 
historiadores  de  S.  Ignacio  que  por  contraste  (y  para  oponerse  a sus  in- 
terpretaciones parciales)  han  inspirado  a Rahner.  El  índice  de  consulta, 
de  nombres  propios,  tiene,  al  llegar  al  nombre  de  Ignacio,  un  útil  esque- 
ma ideológico,  en  cinco  grupos:  1.  vida  del  Santo;  2.  carácter  y virtudes; 
3.  doctrina  espiritual;  4.  principios  y práctica  del  apostolado  ignaciano; 
5.  aspectos  genéricos  de  la  correspondencia  ignaciana.  Los  textos  de  las 
cartas,  además  del  marco  antes  indicado,  tienen  sus  comentarios  sobre 
la  persona  con  la  cual  Ignacio  entra  en  correspondencia,  y sobre  el  con- 
tenido, y a veces  también  sobre  los  resultados  ulteriores;  y cuando  es 
necesario,  en  nota,  se  remite  a estudios  de  otros  historiadores.  Una  última 
palabra,  de  alabanza,  para  los  editores  franceses:  han  hecho  su  propia 
traducción  al  francés,  buscando  cada  carta  en  su  fuente.  ¡Y  pensar  que 
la  edición  castellana  estaba  lista,  y no  se  publicó  — hace  ya  un  año — por 
falta  de  editor! 

De  la  monumental  obra  de  G.  Schurhammer,  Francisco  Xavier,  su 
vida  y su  tiempo  2,  después  de  seis  años,  ha  aparecido  la  primera  parte 
(1541-1647)  del  segundo  volumen  (Asia:  1541-1652).  El  autor  es  de  sobra 
conocido,  tanto  por  su  rígido  método  histórico,  como  por  su  consagración 
a la  vida  misional  de  Javier.  Ese  método  está  claramente  indicado  al 
final  del  prólogo  de  este  volumen,  en  las  siguientes  palabras  que  han  sido 
el  ideal  histórico  de  Schurhammer  durante  toda  su  vida  de  historiador: 
“En  el  texto  narramos  simplemente  lo  que  resulta  del  documento,  y —co- 
mo en  el  primer  volumen — hacemos  historia  desde  el  punto  de  vista  del 
mismo  Javier,  evitando  toda  observación  personal,  ya  que  a nuestro  jui- 
cio esto  no  haría  sino  estorbar.  Presentamos  todos  los  acontecimientos  que 

2 G.  Schurhammer,  Franz  Xaver.  Sein  Leben  und  seine  Zeit,  Herder, 
Freiburg,  1963,  XXX-861  págs. 
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puedan  servir  para  que  otros  pongan  a plena  luz  las  actitudes  psicológi- 
cas, la  génesis  de  las  mismas,  y el  modo  de  actuar  del  Santo;  pero  no 
queremos  satisfacer  el  deseo  de  quienes  desearian  vernos  intercalar,  en 
el  curso  de  nuestra  exposición,  enfoques  o reflexiones  personales...”  (p. 
VI).  Como  se  ve,  nos  hallamos  en  las  antípodas  de  la  obra  que  acabamos 
de  comentar,  de  Hugo  Rahner:  esto  no  nos  debe  sobresaltar,  porque,  den- 
tro de  las  limitaciones  humanas,  es  necesario  que  haya,  en  la  labor  his- 
tórica, para  todos  los  gustos;  y en  este  caso  es  cuestión  de  esperar,  en 
presencia  del  descarnado  material  que  nos  ofrece  Schurhammer,  que  lle- 
gue una  vez  el  Espíritu  y diga,  “vaticinare  de  ossibus  istis”  (Ezequiel, 
37).  El  autor  ha  quedado  absorbido  por  la  riqueza  documental  de  la  vida 
de  S.  Francisco  Javier,  por  sus  viajes,  por  la  diversidad  de  ambientes  por 
los  que  ha  pasado  y que  ha  respirado,  por  la  multitud  de  personas  con 
que  ha  alternado. . . y él  mismo  ha  tratado  de  revivir  la  vida  del  Santo 
(desde  fuera,  por  supuesto) , tomándose  a la  vez  el  trabajo  de  leer  docu- 
mentos y de  ver  los  rastros  del  pasado  en  el  presente  histórico.  Y al  tra- 
bajo documental  se  ha  añadido  el  trabajo  de  consulta  de  otros  historiado- 
res y de  otras  fuentes  (pp.  XI-XXX),  de  modo  que  no  se  le  puede  pedir 
más  a un  solo  hombre.  Gráficos,  cronologías,  y sobre  todo  un  índice  ono- 
mástico facilitan  la  consulta  del  material  aquí  recogido.  Recomendamos 
sobre  todo  la  consulta  de  este  índice  en  la  palabra  Franz  Xavier,  donde 
el  autor  ha  materializado  una  síntesis  en  los  siguientes  puntos:  A.  vida; 
B.  escritos;  C.  hombre;  D.  santo;  E.  apóstol;  F.  milagrero;  G.  objetos 
que  han  quedado  como  reliquias:  valiéndose  de  estas  rápidas  indicaciones 
de  Schurhammer,  se  logrará,  a través  de  los  documentos  (meros  vestigios 
muertos),  penetrar  un  poco  más  en  la  vida  de  Javier. 

No  una  más,  sino  una  nueva  biografia  de  Ignacio  de  Loyola^  nos 
ofrece  el  combativo  y combatido  R.  Krámer-Badoni.  Pensador,  crítico,  ora- 
dor fogoso,  ensayista  y novelista,  produce  una  hagiografía  de  sello  incon- 
fundiblemente personal.  Un  esquema  muy  sencillo  guía  su  trabajo  con 
unidad  de  concepción  y mira  final.  Ignacio  en  tres  etapas:  1.  Descubri- 
miento de  sí;  2.  Pescador  de  hombres;  3.  General.  Le  bastan  veinte  líneas 
a modo  de  prenotandos  .(p.  9)  en  que  adelanta  su  opción  por  el  “conoce- 
dor de  hombres  y médico  de  almas”,  el  de  la  amplia  irradiación  en  su 
mundo,  el  del  influjo  en  la  historia.  Prescinde  entonces  de  muchos  datos 
menudos,  nombres  y títulos;  aunque  rozaron  al  Iñigo  que  estuvo  en  la 
historia,  no  son  ya  necesarios  a Ignacio  hacedor  de  historia.  Para  una 
primera  inteligencia  de  la  posición  del  autor,  recomendamos  la  crítica  a 
su  novela  Bewegliche  Ziele  (Limes,  Wiesbaden,  1962)  a cargo  de  F.  Aben- 
1 droth  (Wort  u.  Warheit,  17  [1962],  pp.  801-802):  nacido  y nutrido  en 
una  sociedad  pluralista,  busca  apasionadamente  las  condiciones  de  posi- 
( bilidad  para  una  eficiencia  auténticamente  cristiana  en  este  mundo  que 


I 


3 F.  Krámer-Badoni,  Ignatius  von  Loyola,  Bachem,  Koln,  1964,  267  págs. 
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nos  es  dado  históricamente  como  pluralista.  Recomendaríamos  comenzar 
la  lectura  de  su  libro  por  el  último  capítulo,  ¿Un  nuevo  Ignacio?  (pp. 
256-268).  Creemos  que  es  algo  más  que  una  conclusión;  encierra  también 
la  clave  de  intei-pretación,  revela  la  intentio  auctoris.  Quizás  la  lectura 
de  este  último  capítulo  nos  plantee  la  pregunta  definitiva:  ¿este  doblaje 
de  Ignacio  al  lenguaje  y plataforma  de  Krámer-Badoni,  se  logra  sin  de- 
trimento del  original?  Dejamos  abierto  el  interrogante,  e insinuaremos 
sus  afirmaciones  capitales.  “Unicamente  quien  vive  en  el  centro  del  mis- 
terio, tiene  valor  y fuerza  para  oponerse  al  mundo”  (p.  257).  Rechaza  * 
enérgicamente  la  falsa  disyuntiva  entre  no-cristianos  y cristianos-con-  ■ 
vencionales.  Tal  planteo  erróneo  y muy  difundido,  es  el  que  nos  lleva  a - 
descubrir  mayor  autenticidad  entre  algunos  no-criátianos  respecto  a 

otros  que  lo  son  sólo  de  nombre.  La  historia  ignora  a los  tibios.  Hay  ' 

una  única  lucha  decisiva,  y ésta  entre  dos  auténticos  fuegos.  La  que  en-  * 

frenta  a los  no  y anti-cristianos,  que  persiguen  apasionadamente  un  gran  ' 
fin,  con  los  únicos  hombres  merecedores  del  nombre  de  cristianos,  los  ' 
arrebatados  por  el  Evangelio.  No  basta  con  creer;  necesitamos  querer  * 
creer,  como  condición  ineludible  de  supervivencia  en  una  sociedad  plura-  ~ 
lista,  habitante  en  un  mundo  secularizado.  ' 

Nos  ha  llegado  la  traducción  francesa  de  la  segunda  edición  inglesa 
de  la  vida  de  San  Roberto  Bellarmino,  escrita  por  el  ya  famoso  hagió-  * 
grafo  jesuíta  James  Brodrick  *.  La  edición  inglesa  (Robert  Bellarmine,  - 
Saint  and  Scholar,  Burns  and  Oats,  London,  1961,  430  págs.)  era  un  • 

compendio  y refundición  de  la  primera  edición,  aparecida  en  1928,  poco  ■ 

antes  de  la  canonización  de  San  Roberto  y que  formaba  dos  gruesos  vo- 
lúmenes. Esta  edición  inglesa  ha  sido  recibida  con  general  satisfacción 
en  todos  los  ambientes  (AHSI,  31  [1962],  p.  402;  Woodstock  Letters,  91 
[1962],  p.  78;  Cross  and  Crown,  14  [1962],  pp.  364-365;  Time  Lit.  supp., 

60  [1961],  p.  584)  : todos  alaban  el  acierto  de  Brodrick  al  refundir,  de 
una  manera  ágil  y moderna,  su  primer  trabajo  demasiado  voluminoso, 
que  terminaba  diluyendo  la  figura  del  Santo  en  tanta  erudición.  El  pre- 
sente trabajo  que  reseñamos  tiene  el  gran  mérito  de  llegar  directamente 
al  objetivo:  mostrarnos  bien  al  vivo  la  imagen,  siempre  actual,  de  San 
Roberto  (y  tenemos  que  reconocerle  a Brodrick  una  singular  maestría  pa- 
ra hacer  vivir  sus  personajes  y llenarlos  de  una  simpatía  y profundidad 
muy  grandes).  El  mismo  Brodrick,  en  la  introducción  que  le  hace  a su 
trabajo,  con  su  buen  humor  característico,  nos  relata  la  impresión  que 
le  causó  la  relectura  de  su  primera  edición  de  San  Roberto:  “invitado  a 
reeditar  aquél  trabajo,  el  autor  lo  ha  releído  íntegramente:  este  nuevo 
contacto  no  le  gustó  nada,  pues  el  tiempo  pasado  lo  había  marcado  du- 
ramente. A menos  de  ser  un  genio  o un  tonto,  lo  que  hemos  escrito  hacía 
los  treinta  años  nos  dejaba  algo  perplejos,..  Esta  obra  del  tiempo  ya 

■*  J.  Brodrick,  Robert  Bcllarmin,  Desclée,  Bruges,  1963,  347  págs. 
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pasado  es  demasiado  exuberante  para  el  gusto  presente;  el  autor,  en  su 
juventud  relativa,  enriquecía  de  adjetivos  todos  los  nombres  que  encon- 
traba; su  héroe,  de  humor  tan  discreto,  fue  el  primer  ofuscado...  Las 
páginas  que  me  causaron  más  sorpresa  fueron  aquellas  que  evocaban  las 
primeras  desgracias  de  Galileo...  ya  que  ahora  me  doy  cuenta  con  tris- 
teza que  San  Roberto  no  poseía  la  más  mínima  competencia  en  ese  asun- 
to” (p.  7).  Ese  Roberto  Bellarmino  tan  criticado  ahora  por  su  mismo  au- 
tor, fue  la  primera  obra  de  Brodrick,  y dió  la  medida  de  su  método  (de 
su  fuerza  y de  su  debilidad:  esto  segundo  sobre  todo  porque  a Brodrick 
le  falta  algo  de  ese  sentido  teológico-espiritual  que  tanto  admiramos  en 
Hugo  Rahner,  y le  sobra  en  cambio  cierta  audacia  erudita,  que  antes  — co- 
no el  mismo  Brodrick  lo  advirtió — se  manifestaba  en  meros  epítetos,  pe- 
ro que  ahora  se  sigue  manifestando  en  cierta  ligereza  de  estilo  histórico). 
Más  importante  que  la  erudición,  que  él  trata  de  beber  de  la  fuente  do- 
cumental, llama  la  atención  la  habilidad  con  que  la  ofrece  al  gran  públi- 
i;o:  en  la  primera  edición,  esa  erudición  estaba  toda  en  las  notas  que,  en 
|:sta  nueva  edición,  se  han  reducido  a las  importantes,  que  se  salvaron 
I leí  espíritu  crítico  del  mismo  Brodrick.  Estas  notas,  pequeñas  y sabrosas 
anécdotas,  saben  darle  al  texto  un  sabor  muy  especial,  llenándolo  de  de- 
I alies  llenos  de  vida.  En  suma,  se  trata  de  una  obra  excelente,  que  reúne 
I odas  las  cualidades  de  una  moderna  hagiografía,  y que  tiene  por  héroe 
! in  hombre  excepcional,  cuya  vida  llena  de  contrastes  y de  admirables 
l'irtudes,  quizás  tenga  mucho  que  decirnos  en  nuestros  días  en  que,  como 
I n la  época  de  Bellarmino,  la  Iglesia  está  en  estado  de  Concilio. 

I 

! 

í EJERCICIOS  DE  SAN  IGNACIO 

Consideramos  importante,  para  el  conocimiento  y el  estudio  de  la 
ispiritualidad  ignaciana,  la  traducción  al  castellano  de  la  obra  de  K.  Rah- 
er.  Lo  dinámico  en  la  Iglesia  i.  Y por  eso,  aunque  ya  habíamos  comen- 
ado  su  original  alemán  (cfr.  Ciencia  y Fe,  15  [1959],  pp.  252-262),  y 
n la  anterior  entrega  de  la  revista  — en  unos  apuntes  para  una  teología 
el  discernimiento  de  espíritu—  hemos  expuesto  sus  ideas  principales, 
ueremos  todavía  añadir  algo  a lo  ya  dicho  sobre  tan  importante  obra 
el  teólogo  alemán,  tan  benemérito  de  la  Iglesia  por  su  sana  inquietud 
: e renovación  espiritual  de  la  teología  contemporánea. 

Porque  consideramos  que,  en  Lo  dinámico  en  la  Iglesia,  K.  Rahner 
ace  un  gran  aporte  al  estudio  teológico  de  la  espiritualidad  ignaciana, 

^ K.  Rahner,  Lo  dinámico  en  la  Iglesia,  Herder,  Barcelona-Buenos  Ai- 
:s,  1963,  181  págs. 


al  subrayar  el  valor  que,  para  la  teología  del  futuro,  puede  tener  unai 
de  las  fuentes  principales  de  esa  espiritualidad,  o sea,  los  Ejercicios  es- 
pirituales: “éstos  — nos  dice  aquí  K.  Rahner — pueden  constituir  un  ob-,  -■ 
jeto  para  la  teología...  pudiendo  ser  en  cierto  modo  para  ella  una  fuente,  |i 
no  ya  como  la  Sagrada  Escritura  y el  magisterio  eclesiástico,  pero  sí  en  f 
el  sentido  de  que  todo  lo  que  más  en  concreto  es  una  realización  del  cris-  || 
tianismo,  no  deducible  adecuadamente...  tiene  que  decir  a la  teología,  i; 
algo  que  de  otra  manera  ella  no  puede  descubrir. . . El  hacer  así,  de  los  j: 
Ejercicios,  objeto  de  la  teología,  es  decir,  consultarlos  como  teólogos  y,ji 
explicarlos  al  mismo  tiempo  que  se  aprende  de  ellos,  en  lugar  de  expli- 
Carlos  por  lo  que  ya  se  sabe  independientemente  de  ellos,  esto,  decimos, 
es  sumamente  difícil  para  el  teólogo  ( y esto  es  precisamente  lo  que  quiere 
Rahner  que  el  teólogo  de  profesión  haga,  y lo  que  decimos  tiene  mucha 
importancia  para  el  estudio  de  la  espiritualidad  ignaciana) . . . Seamos  sin- 
ceros los  teólogos  — continúa  diciendo  Rahner — : cuando  oímos  repetir 
la  vieja  tradición,  según  la  cual  los  Ejercicios  nacieron  de  una  inspiración 
especial  del  Espíritu  Santo,  en  el  fondo  nos  quedamos  escépticos,  o por 
lo  menos  restringimos  esta  afirmación  de  tal  manera,  que  se  convierte 
para  nosotros  en  algo  anodino,  y nos  contentamos  con  pensar  que  lo  ver- 
daderamente prodigioso  en  este  libro  es  que  un  individuo,  que  todavía  no 
había  estudiado  teología,  no  pecara  contra  ella,  y,  por  lo  demás,  sacara 
partido  de  manera  muy  práctica  e inteligente  — extraordinariamente  in- 
teligente, no  lo  negamos — de  lo  que  al  fin  y al  cabo  sólo  sabía  gracias 
a nosotros,  aunque  no  fuera  más  que  por  los  pequeños  arroyuelos  del 
catecismo  y de  la  literatura  edificante.  Sin  embargo,  si  reconocemos  que 
existen  libros  en  la  cristiandad  que,  aún  viviendo  siempre  de  la  misma 
tradición  y aun  tratando  sólo  de  repetírnosla,  representan,  con  todo,  algo 
indeducible,  el  milagro  de  una  realización  concreta  y,  sin  embargo,  a la 
vez  nueva  de  la  esencia  siempre  constante  del  cristianismo;  y si  recono- 
cemos que  los  Ejercicios  forman  parte  de  esta  categoría  de  libros,  enton- 
ces deberá  variar  la  posición  de  la  teología  respecto  de  este  libro”  (pá 
ginas  97-98). 

Y esto  es  lo  que  tratará  de  demostrar  Rahner:  que  los  Ejercicios  tienen 
algo  que  decir  al  teólogo  de  profesión,  algo  que  sin  duda  estaba,  en  sut 
lineas  esenciales,  revelado  por  las  fuentes  fundamentales  del  cristianismo; 
pero  que,  como  realización  concreta  de  dichas  fuentes,  se  revela  tambiér 
en  concreto  ^ y,  por  lo  tanto,  en  una  forma  más  personal  y actual. 


* Esta  concepción  de  ciertos  libros  espirituales,  es  más  clásica  de  1< 
que  tal  vez  crean  muchos  de  nuestros  lectores.  Y tan  clásica  es,  que  el  Kem- 
pis,  por  ejemplo,  cuando  señala  las  fuentes  de  la  vida  espiritual  y las  llama 
en  general.  Escrituras  santas,  incluye  en  las  mismas  los  libros  espiritualei 
(Imitación  de  Cristos,  libro  I,  c.  6;  cfr.  G.  Bardet,  Imitation  du  Christ 
Desclée,  Bruges,  1968,  pp.  133  y 200,  quien  traduce  el  título  de  ese  capítulo 
poniendo  libros  santos) ; y en  el  texto  del  capítulo,  el  Kempis  añade  toda- 
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Y para  lograrlo,  Rahner  advierte  que  hay  que  “comenzar  por  disipar 
as  apariencias  de  algo  obvio  y trivial ...  y hay  que  plantear  cuestiones 
luevas  que  no  se  expidan  al  mundo  acompañadas  de  la  respuesta  pre- 
fabricada. Por  consiguiente  — advierte  prudentemente  Rahner — , si  pro- 
ponemos algunas  de  las  cuestiones  — no  todas — que,  si  se  toman  en  serio, 
jlantean  los  Ejercicios  al  teólogo,  rogamos  al  lector  benévolo  que  no  lo 
x>me  como  ociosa  sutileza,  ni  se  lamente  de  que  no  se  le  sirva  al  mismo 
ciempo  la  respuesta  bien  acabada.  Conviene  más  bien  que  haga  una  cosa, 
ina  por  lo  menos:  tomar  en  serio  los  Ejercicios,  y no  partir  del  prejuicio 
.ácito  de  que  en  los  Ejercicios  no  se  puede  encontrar  ya  nada  más  de 
o que  hace  mucho  tiempo  tiene  estudiado  la  teología  especulativa”  (p.  98). 

Este  es  el  método  y a la  vez  el  motivo  del  autor:  cuestionar...  para 
lomar  la  atención  sobre  la  oculta  riqueza  teológica  del  libro  de  los  Ejer- 
icios.  Más  que  ofrecer  una  teología  hecha,  es  un  estimulante  para  hacer- 
a (p.  98,  nota  3) . . . y por  eso  dijimos  al  principio  que  consideramos 
ísta  obra  como  muy  importante  para  el  estudio  de  la  espiritualidad  ig- 
laciana. 

* * * 

En  cuanto  al  contenido  de  la  obra  de  Rahner,  ya  lo  hemos  expuesto 
•n  la  anterior  entrega  de  la  revista,  como  parte  de  unos  apuntes  para 
ina  teología  del  discernimiento  de  espíritus  (II.  Teología  a-sistemática 
leí  discernimiento  de  espíritus).  Pero  como  en  ese  lugar  nos  hemos  limi- 
ado  a exponer,  vamos  ahora  más  bien  a discutir  o completar  alg^unos 
¡♦untos  de  la  exposición  de  Rahner,  comenzando  por  hacerle  algunas  ob- 
ervaciones  críticas  desde  el  punto  de  vista  filosófico,  antes  de  volver  al 
rema  espiritual  del  discernimiento  de  espíritus,  central  en  la  teología  de 
os  Ejercicios  Espirituales  que  nos  ofrece  Rahner. 

Y sea  la  primera  observación  que  Rahner,  para  llamar  mejor  la 
•tención  sobre  su  tesis  de  la  diferencia  entre  lo  individual  (o  histórico) 
" lo  universal  (o  esencial),  exagera  el  olvido  en  que,  respecto  de  esa 
esis,  habría  incurrido  la  tradición  escolástica.  Porque  en  la  escolástica 
lay  más  de  una  tesis  — en  los  grandes  autores,  aunque  no  siempre  en 
US  comentaristas  o autores  de  manuales — que  abona  esa  misma  dife- 
encia  entre  lo  individual  y lo  universal. 

En  primer  lugar,  la  tesis  de  la  analogía:  no  meramente  la  que  se  es- 
udia  en  teodicea,  y que  existe  entre  Dios  y cualquiera  creatura,  sino  la 

ía  los  dichos  de  los  santos  y de  los  ancianos.  Y el  principio  que  el  Kempis 
nuncia  para  la  lectura  de  las  que  llama  escrituras  santas  (“omnis  scrip- 
ura  sacra  eo  spiritu  debet  legi,  quo  facta  est”),  es  el  mismo  que  la  tradi- 
ión  enunciaba,  no  sólo  para  la  interpretación  de  la  misma  Biblia,  sino 
ambién  para  la  comprensión  de  todos  sus  comentarios  espirituales  (cfr.  S. 
Iregorio  Taumaturgo,  PG.,  X,  c.  1093,  que  aplica  este  principio  a la  lectura 
spiritual  de  Orígenes). 
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analogía  del  ser  real  en  cuanto  tal.  En.  el  orden  del  ser  real,  los  grados 
metaf isleos  se  verifican  sólo  análogamente;  y como  los  principios  universales 
de  la  moral  esencialista  se  deducen  de  estos  grados  metafisicos,  por  más 
que  se  sumen  principios  abstractos,  no  se  agotan  las  posibilidades  concre- 
tas de  la  acción  del  ser  real  libre.  En  otras  palabras,  asi  como  los  grados 
metafisicos  se  verifican  análogamente  en  cada  ser  real,  asi  los  principios 
morales  universales,  al  verificarse  análogamente,  dejan  un  margen  (intra- 
ducibie en  un  principio  abstracto  universal)  que  es  precisamente  el  que 
deben  expresar  los  imperativos. 

Lo  mismo  se  ve,  i-ecurriendo  a la  tesis,  fundamental  en  la  filosofía  de 
S.  Tomás  y también  en  la  de  Suárez  (acerca  de  S.  Tomás,  véase  lo  que  en 
la  anterior  entrega  de  la  revista  publicamos  bajo  el  titulo  de  Notas  de 
exégesis  tomista:  la  composición  intrínseca  del  ente  finito  y la  considera- 
ción absoluta),  según  la  cual,  además  de  la  consideración  concreta  del  ser 
real  creado,  y de  la  consideración  abstracta  de  su  esencia,  se  puede  dar 
— respecto  de  toda  creatura — la  consideración  absoluta  de  su  esencia.  La 
esencia  creada,  absolutamente  considerada,  ni  afirma  ni  niega  las  notas 
individuantes;  mientras  que  la  esencia  individual  las  afirma,  y la  esencia 
universal  las  niega.  Esto  supuesto,  la  esencia  universal  agrega  — a la 
esencia  absolutamente  considerada — una  negación;  mientras  que  la  esen- 
cia individual  agrega  una  afirmación  que,  por  tanto,  no  se  puede  obtener 
por  mera  suma  de  esencias  universales,  ni  se  puede  deducir  de  la  esencia 
absolutamente  considerada.  En  otras  palabras,  lo  más  propio  del  individuo, 
que  es  la  afirmación  añadida  a la  esencia  absolutamente  considerada,  no 
se  puede  confundir  con  lo  más  propio  de  lo  universal^  que  es  su  negación; 
ni  se  puede  confundir  con  lo  más  propio  de  la  esencia  absolutamente  con- 
siderada, que  es  la  prescindencia  (ni  afirmación  ni  negación)  de  las  notas 
individuantes.  Ahora  bien,  como  la  consideración  absoluta  de  la  esencia 
6Ólo  se  puede  dar  respecto  de  una  esencia  creada  individual,  y no  respecte 
de  la  esencia  divina,  se  puede  concluir  que,  mientras  respecto  de  la  esencia 
divina  — en  su  acción  libre — no  se  dan  principios  universales,  sino  s6U 
imperativos,  respecto  del  individuo  creado  — en  su  acción  libre — se  deber 
dar  tanto  principios  universales  como  imperativos:  de  modo  que  los  prin- 
cipios morales  universales,  aunque  rigen  (negativamente)  los  imperativo; 
(de  manera  que  éstos  no  pueden  contradecirlos),  no  los  adecúan  totalmente 
ni  los  expresan  adecuadamente;  y los  imperativos  morales  pueden  expresai 
algo  que  no  está  expresado  en  los  principios  universales.  Y mientras  lo; 
principios  morales  universales  se  pueden  deducir  de  la  esencia  creada  abso- 
lutamente considerada,  los  imperativos  no  pueden  deducirse  ni  de  la  esencia 
absolutamente  considerada,  ni  de  los  principios  morales  universales. 

Pero,  desde  el  punto  filosófico,  hay  algo  mds  que  observar,  que  v* 
más  allá  de  lo  que  dice  Rahnor,  y que  muestra  mejor  la  unidad  antropo- 
lógica de  principios  universales  e imperativos  personales.  Hasta  ahora  no; 
hemos  m'"" ‘■onido  dentro  del  sistema  escolástico  general  —el  de  los  grande; 
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mpfistros,  como  S.  Tomás  o Suárez,  y no  el  de  los  autores  de  manu/*.les, 
algo  más  deficientes — , para  mostrar  el  asidero  tradicional  que  tiene  la 
tesis  de  Rahner,  según  la  cual  hay  que  distingiiir  entre  principios  universa- 
les e imperativos  personales.  Pero,  en  algunas  corrientes  de  filosofía  neo- 
escolásticas,  hay  algo  más  que  — sin  negar  la  mentada  distinción — mues- 
tra mejor  la  unidad  antropológica  de  imperativos  y principios : nos  referi- 
mos a la  experiencia  concreta  de  los  principios  universales,  sea  en  la  misma 
metafísica  general  (Piccard,  Hoenen,  etc.)»  sea  en  la  moral  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  13  [1957],  pp.  166-167).  Esta  experiencia  concreta  de  los  principios 
universales  (metafísicos  o morales),  no  es  como  las  demás  experiencias 
que  fundamentan,  por  ejemplo,  una  inducción  científica  y que  conducen  a 
una  ley  de  universalidad  hipotética;  pero  no  deja  de  ser  una  experiencia 
concreta,  que  tiene  sin  embargo  valor  absolutamente  universal,  por  ser  la 
experiencia  de  una  relación  concreta  trascendental,  cuya  expresión  es  el 
principio  universal.  O sea,  la  universalidad  abstracta  no  es  el  contenido 
de  la  experiencia,  sino  su  expresión : lo  que  se  experimenta  es  una  necesi- 
dad concreta,  y eso  es  lo  que  se  expresa  mediante  el  principio  abstracto 
universal.  Con  todo,  queda  en  pie  la  diferencia  entre  el  principio  universal 
y el  imperativo  — aunque  ambos,  según  esta  concepción  neoescolástica,  se 
experimentan  en  concreto — : en  la  experiencia  se  ve  que  el  sujeto  de  la 
relación  moralmente  necesaria  es,  en  un  caso,  la  esencia  absolutamente 
considerada  (y  esto  es  lo  que  expresa  el  principio  universal) ; mientras 
que,  en  el  otro  caso  (el  de  los  imperativos),  el  sujeto  de  la  relación  mo- 
ralmente necesaria  es  directamente  lo  personal  individual 

* * * 

Vengamos  ya  al  núcleo  espiritual  de  la  obra  de  Rahner  que  estamos 
comentando,  y que  es  su  concepción  de  los  tiempos  de  elección:  ya  hemos 

3 No  estamos  en  un  boletín  de  filosofía,  y por  eso  se  nos  dispensará  que 
no  expliquemos  mejor  esta  teoría  neo-escolástica  de  la  experiencia  concreta 
de  los  primeros  principios,  sean  los  de  la  metafísica,  sean  los  de  la  moral. 
Pero  digamos  al  menos  que  una  relación  siempre  se  la  ha  de  encontrar  en 
un  sujeto,  como  idéntica  con  él  (caso  de  la  relación  real  trascendental), 
como  realidad  distinta  de  él  (caso  de  la  relación  real  predicamental) , o como 
ser  de  razón  (caso  de  la  relación  de  razón,  con  fundamento  en  la  realidad) ; 
y que  a estos  tres  casos  todavía  habría  que  añadir  un  cuarto  caso  (que  al- 
gunos autores  llaman  de  la  relación  cuasi-trascendental),  que  sería  el  de 
una  relación  de  razón  fundada,  no  en  cualquier  realidad,  sino  en  una  rela- 
ción real  trascendental.  Esto  supuesto,  mientras  que  los  principios  metafí- 
sicos universales  expresaiúan  relaciones  reales  trascendentales,  los  princi- 
pios morales  (o  los  imperativos)  expresarían  relaciones  cuasi-trascendento/- 
les  (fuera  del  caso  de  Dios,  cuyos  imperativos  morales  son  relaciones  reales 
trascendentales).  Pero  unos  y otros,  principios  morales  o imperativos,  al 
regir,  sea  una  esencia  libre  absolutamente  considerada,  sea  lo  individual  de 
una  persona  libre,  son  objeto  de  una  experiencia  concreta  de  dicha  esencia 
absolutarr.;r.t3  cor.:iJcrada,  o de  dicha  individualidad. 
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expuesto  esa  concepción  — en  nuestros  apuntes  para  una  teología  del 
discernimiento  de  espíritus — indicando  que  sacrifica  demasiado  al  tercer 
tiempo,  en  beneficio  del  segundo  tiempo.  O sea,  separa  demasiado  los 
tiempos  de  que  habla  S.  Ignacio  — sobre  todo,  separa  demasiado  el  tercero 
del  segundo — , porque  tal  vez  le  parece  que  es  la  única  manera  de  salvar 
la  unidad  teológica  de  la  elección  ignaciana. 

Nos  parece  que  esa  unidad  se  salva  mejor  si,  en  lugar  de  comenzar 
por  subrayar  lo  que  distingue  conceptualmente'  a los  tres  tiempos,  so 
comienza  por  lo  que  los  asemeja,  que  es  precisamente  el  ser  tiempos:  o 
sea,  momentos  de  una  elección,  que  se  extienden  en  el  tiempo  — y que, 
por  tanto,  no  coexisten — , pero  que  no  por  eso  dejan  de  constituir  una 
única  elección  *. 

A nuestro  juicio,  existe  un  dinamismo  — que  podríamos  llamar  dicu- 
léctico — y que  es  intrínseco  a los  tres  tiempos  de  elección,  como  momentos 
de  experiencia  del  ser  histórico  que  es  el  hombre,  y cuya  historicidad 
(limitación,  multiplicidad  y mutabilidad)  tiene  en  cuenta  Dios,  cuando 
toma  la  iniciativa  de  salirle  al  encuentro  y manifestarle  su  imperativo 
personal.  Y ese  dinamismo  dialéctico  de  los  tiempos  de  elección,  hace  que, 
cuando  se  comienza  por  el  jn-imero  — o sea,  cuando  a Dios  le  place  co- 
menzar en  esa  forma — , el  hombre  no  se  quede  allí,  sino  que  pase  a los 
otros  tiempos,  sea  por  hábito  (Ejercicios,  n.  36),  sea  por  tentación,  sea 
finalmente  por  necesidad  de  concretar  lo  más  posible  el  llamado  prepo- 
sicional — como  decía  muy  bien  Rahner — que  caracteriza  indubitablemen- 
te el  primer  tiempo  ®.  Y viceversa,  si  no  se  siente  el  primer  tiempo  — que 
nunca  está  en  nuestra  mano  sentir,  y ni  siquiera  provocar — ni  se  siente 

* El  mismo  San  Ignacio,  al  dar  una  regla  para  el  primer  tiempo  (Ejer- 
cicios, n.  336),  habla  del  propio  tiempo  — de  la  consolación  sin  causa — , y 
luego  de  un  segundo  tiempo  -^e  la  misma  consolación — , que  es  el  siguien- 
te respecto  del  anterior:  como  se  ve,  aquí  usa  el  término  tiempo  en  el  sen- 
tido de  momento  de  una  elección  única.  Y en  la  experiencia  ignaciana  — por 
ejemplo,  en  su  Diario  espiritual — más  de  una  vez  los  tiempos  se  sucedían  y 
hasta  se  mezclaban,  de  manera  que  no  se  los  puede  considerar  de  tal  manera 
distintos  entre  sí,  que  no  puedan  formar  una  única  elección.  Por  ejemplo,  la 
elección  de  la  pobreza  en  la  Compañía  de  Jesús,  que  va  del  2 de  febrero  al 
12  de  marzo  de  1644  — y que  es  una  única  elección — abarca  todos  los  tiem- 
pos, y éstos  se  suceden  e intercambian  en  cualquier  orden:  ver  particular- 
mente el  último  día  (Edic.  Larrañaga,  n.  40,  pp.  739-745),  donde  se  nota 
que  el  Santo  pasa  de  la  desolación  a la  consolación  (de  primer  tiempo) 
mediante  un  típico  discernimiento  de  segundo  tiempo. 

® Un  autor  como  Nadal,  expresando  a su  manera  los  principios  que  re- 
gían, en  el  orden  sobrenatural,  la  acción,  decía  que  estos  principios  eran 
tres:  el  divino,  el  eclesiástico,  y el  de  las  virtudes  morales;  o como  decía, 
después  de  él,  el  P.  Baltazar  Alvarez,  Dios,  el  prelado,  y la  razón  (cfr.  M. 
Nicolau,  Jerónimo  Nadal,  pp.  313-317).  Si  bien  no  hay  coincidencia  de  ex- 
presión con  nuestra  manera  de  interpretar  los  tres  tiempos  de  una  elección, 
al  menos  se  insinúa,  en  los  autores  mencionados,  la  diversidad  en  la  unidad, 
que  consideramos  esencial  para  comprender  los  tiempos  y modos  ignacianos 
de  elección. 
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el  segundo  tiempo  — que  muchas  veces  puede  ser  provocado,  pero  que  no 
siempre  resulta  claro,  sobre  todo  en  personas  de  poca  experiencia  espi- 
ritual— no  hay  más  remedio  que  comenzar  por  el  tercer  tiempo  {Ejer- 
cicios, n.  178)  ; pero  no  para  quedarse  en  él,  sino  para  llegar  — por  cual- 
quiera de  sus  dos  modos,  uno  más  intelectual  y el  otro  más  afectivo—  a 
una  confirmación  que  será  por  lo  menos  de  segundo  tiempo,  si  no  positiva 
al  menos  interpretativamente  tal,  como  lo  hemos  explicado  más  larga- 
mente en  nuestros  apuntes  para  una  teología  del  discernimiento  de  es- 
píritus. 

De  modo  que,  considerando  la  elección,  no  en  uno  de  sus  momentos 
aislados,  sino  en  su  totalidad,  se  da,  en  el  llamado  tercer  tiempo  — cuando 
se  comienza  por  él — un  dinamismo,  que  podríamos  llamar  de  confirmación, 
hacia  los  otros  dos  tiempos;  y viceversa,  cuando  se  comienza  por  el  pri- 
mero o segundo  tiempo,  se  da  un  dinamismo,  que  podríamos  llamar  de 
concreción  o complementaeión,  hacía  un  tercer  tiempo,  más  tranquilo,  en 
el  cual  la  razón,  iluminada  por  la  fe,  tiene  algo  todavía  que  decir®. 

Este  nos  parece  ser  el  verdadero  camino  para  estudiar  teológicamente 
los  tiempos  de  elección:  comenzar  por  unirlos  en  una  única  elección;  y 
luego  distinguir  sus  momentos  en  el  tiempo.  Pero  reconocemos  que  el 
camino  para  hacer  la  elección  es  el  contrario:  distinguir  conceptualmente 
los  tiempos,  para  poder  comenzar  a practicar  concientemente  uno  de  ellos. 

En  otras  palabras,  la  elección,  como  encuentro  del  hombre  — racio- 
nal y libre — . con  un  Dios  personal,  se  define  mejor  por  la  frase,  tan  usada 
por  S.  Ignacio  (y  que  no  significa  sólo  un  tercer  tiempo),  de  la  razón  en 
el  Señor  nuestro  ’’ ; aunque,  como  encuentro  en  el  tiempo  — entre  un  ser 
histórico  y un  Ser  eterno — se  describa  mejor  por  la  diversidad  de  sus 
momentos,  que  S.  Ignacio  redujo  fundamentalmente  a los  tres  tiempos 
de  elección. 

Esta  teoría  de  la  elección,  en  la  cual  la  diversidad  de  los  tiempos 
se  mantiene  dialécticamente  en  la  unidad  de  la  elección,  nos  parece  más 
ignaciana,  y más  segura  en  la  práctica  que  la  teoría  que  nos  propone 
Rahner:  y por  eso  preferimos  tratar  de  integrar  en  ella  todo  lo  bueno 
que  Rahner  nos  dice  del  segundo  tiempo,  sin  admitir  nada  de  lo  que  dice 
en  contra  o al  margen  del  tercer  tiempo. 

* * * 

® Esta  dialéctica  de  los  tiempos  de  elección,  en  que  uno  reclama  o con- 
duce a los  demás,  es  similar  a la  dialéctica  expresada  en  la  célebre  frase, 
síntesis  de  la  espiritualidad  ignaciana  aunque  no  textualmente  de  San  Igna- 
cio: sic  Deo  fide,  quasi  rerum  successus  omnis  a te,  nihil  a Deo  penderet; 
ita  tamen  operam  omnem  admove,  quasi  tu  nihil,  Deus  omnia  solus  sit  fac- 
turas (cfr.  G.  Fessard,  Dialectique  des  Exercices,  1956,  pp.  305-363). 

’’  Aquí  tendríamos  que  hablar  del  intele ctualismo  de  la  mística  ignacia- 
na; o bien  de  la  importancia  que,  en  la  acción,  San  Ignacio  atribuye  al 
criterio  intelectual,  en  interacción  con  el  criterio  afectivo  (cfr.  Ciencia  y 
Fe,  13  [1957],  pp.  336,  339,  344,  351). 
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Pasemos  ahora  a un  tema,  relacionado  con  la  práctica  del  discerni- 
miento de  espíritus  y la  elección,  aunque  no  tan  especulativo:  nos  refe- 
rimos al  tema  de  los  Ejercicios  por  etapas,  del  cual  hemos  dicho  algo  en 
nuestros  apuntes  para  una  teología  del  discernimiento  de  espíritus.  Y la 
ocasión  nos  la  ofrece  la  obra  de  E.  Hernández,  Ejercicios  ignacianos  com- 
pletos, cuyo  primer  volumen,  conteniendo  las  Meditaciones  y contempla- 
ciones del  mes  de  Ejercicios,  acaba  de  llegar  a nuestras  manos  en  su 
tercera  edición  ®, 

El  autor  presenta  su  obra  como  un  instrumento  de  trabajo,  no  para 
estudiar  los  Ejercicios,  sino  para  hacerlos  hacer:  y,  en  este  instrumento 
de  trabajo,  quisiéramos  llamar  la  atención  sobre  dos  teorías  — por  así 
decirlo — que  guían  a su  autor,  la  una  sobre  los  Ejercicios  completos 
por  etapas,  y la  otra  sobre  la  manera  de  dar  los  puntos  a quien  hace  los 
Ejercicios  completos. 

Sobre  la  primera  teoría,  el  autor  ha  escrito  hace  tiempo  un  artículo 
de  fondo  histórico,  titulado  La  manera  tercera  de  Ejercicios  completos, 
según  S.  Ignacio,  Man.  XVIII  (1946),  pp.  101-132,  donde  trata  de  probar 
que  esa  manera  de  hacer  los  Ejercicios  — por  etajms — fue  la  preferida 
por  S.  Ignacio  al  fin  de  su  vida,  y cuando  se  trataba  de  jesuitas.  Por 
supuesto,  no  nos  interesa  aquí  el  aspecto  histórico  del  tema,  que  puede 
ser  discutido  sino  su  aspecto  teórico-práctico.  O sea,  la  posibilidad  de 
tal  práctica  — respetando  la  esencia  de  los  Ejercicios  de  S.  Ignacio — y 
su  actualidad. 

En  cuanto  a la  posibilidad  de  unos  Ejercicios  completos  por  etapas, 
— como  Indicamos  en  los  ya  mencionados  apuntes  para  una  teología  del 
discernimiento  de  espíritus — nos  parece  evidente,  porque  no  sería  sino 
una  manera  de  practicar  la  Anotación  19,  que  respeta  — como  la  misma 
Anotación  lo  dice — la  esencia  de  los  Ejercicios  completos:  si  se  puede  se- 
guir, en  absoluta  soledad  — la  requerida  esencialmente  por  los  Ejercicios — 
el  plan  de  los  Ejercicios  completos,  a razón  de  una  a dos  horas  por  día 
(con  interrupción,  por  tanto,  entre  un  ejercicio  y otro,  de  una  jornada 
entera  de  ocupación  en  la  propia  profesión),  también  se  puede  seguir  el 
mismo  plan,  aunque  los  ejercicios  se  concentren  durante  varios  días  — los 
de  cada  etapa — y las  interrupciones  se  sitúen  entre  una  etapa  y otra. 
La  única  condición  es  la  misma  que  la  Anotación  19  indica:  que  el  ejerci- 
tante no  tenga  otra  posibilidad,  por  razón  de  sus  ocupaciones;  o sea,  que 
no  se  trate  de  una  veleidad  del  ejercitante,  sino  de  una  exigencia  o deber 
de  su  estado.  En  otras  palabras,  si  el  deber  de  estado  impone  una  inte- 
rrupción de  los  Ejercicios,  esta  interrupción  no  hace  perder  la  soledad 
esencial  a los  Ejercicios,  aunque  disminuya  lo  externo  de  la  misma. 

® E.  Hernández,  Ejercicios  ignacianos  completos,  I.  Meditaciones  y con- 
templaciones, Pont.  Univ.  Comillensis,  Comillas,  1963. 

® Cfr.  I.  Iparraguirre,  Historia  de  los  Ejercicios  de  San  Ignacio,  Inst. 
Hist.  S.  I.,  Roma,  1955,  vol.  II,  pp.  282-283. 


— 343 


Y en  cuanto  a la  actualidad  de  este  método  de  Ejercicios  completos 
por  etapas,  diriamos  que,  además  de  darse  las  mismas  razones  que  en 
tiempo  de  S.  Ignacio  — y que  E.  Hernández  enumera  en  el  artículo  arri- 
ba citado,  pp.  105-112 — , hoy  en  día  se  hace  cada  vez  más  difícil  para 
las  personas  aptas  — que  son  por  eso  mismo  las  más  ocupadas  en  su 
deber  de  estado — el  contar  con  un  mes  libre  por  entero;  en  cambio,  so 
ha  hecho  más  ordinario  el  que  las  personas  muy  ocupadas  se  tomen  “des- 
cansos” por  etapas  (y  viajen,  ya  a una  ciudad,  ya  a otra,  en  busca  de 
un  cambio  de  aires  por  unos  días). 

A este  tema  de  los  Ejercicios  por  etapas,  sólo  añadiríamos  lo  siguien- 
ite:  apartándonos  del  ritmo  que  propone  E.  Hernández  — que  sólo  nos 
■parece  apto  para  religiosas  o religiosos — , preferiríamos  el  ritmo  indi- 
cado en  nuestros  apuntes  para  una  teología  del  discernimiento  de  espí- 
\ritus,  y que  consiste  en  prever  tres  etapas  (la  una  de  preparación  remota, 
|que  va  del  Principio  y Fundamento  al  Rey  Etemal;  la  segunda,  de  pre- 
Iparación  próxima,  que  i-etoma  el  Rey  Eternal,  y llega  hasta  los  Binarios 
jcon  las  Maneras  de  humildad;  y la  tercera  y última  etapa,  de  elección  y 
liconfirmación)  ; ccn  la  particularidad  de  que,  mientras  la  primera  etapa 
lly  la  segunda,  preferiríamos  que  fueran  en  absoluta  soledad  — y,  por 
j|;anto,  en  las  condiciones  indicadas  en  la  Anotación  20 — , la  tercera  y úl- 
itima  etapa,  de  elección  y confirmación,  se  podría  hacer  de  una  manera 
equivalente  a la  indicada  en  la  Anotación  19.  Y la  razón  sería  que  una 
y otra  preparación  — la  remota  y la  próxima — suponen  una  concentra- 
ción que  el  hombre  de  hoy  apenas  puede  lograr  fuera  de  las  condiciones 
'deales  de  soledad  — casa  especial,  alejamiento  de  conocidos,  etc. — ; mien- 
|;ras  que  la  elección  y confirmación  requieren  demasiado  tiempo  como  para 
poder  mantener,  durante  todo  él,  esa  absoluta  soledad. 

* * * 

Vengamos  ya  al  otro  tema  que  E.  Hernández  toca,  en  la  obra  que 
comentamos  y que  dijimos  ser  un  excelente  instrumento  de  trabajo  para 
hacer  los  Ejercicios:  el  de  la  manera  de  dar  los  puntos. 

El  autor  explica  muy  bien  en  su  introducción  su  manera  de  dar 
\mntos  por  escrito,  y la  justifica.  Nosotros  sólo  apuntaríamos  que  la  di- 
i'erencia  entre  la  predicación  ^ — prohibida,  a nuestro  juicio,  en  los  ver- 
laderos  Ejercicios — y los  puntos  de  Ejercicios,  no  radica  meramente  en 
♦ a longitud  de  la  una  y de  los  otros  (como  si  predicación  comenzara  a 
j;er  al  pasarse  del  cuarto  de  hora,  y antes  del  cuarto  de  hora  fueran 
mntos),  sino  en  algo  que  es  esencial  a la  predicación,  y que  no  debe  darse 
n los  puntos,  duren  éstos  más  o menos  de  un  cuarto  de  hora. 

No  podemos  detenernos  demasiado  en  este  tema  — el  de  la  esencia 
le  la  predicación — porque  tiene  sus  dificultades  (que  más  de  una  vez 
[lemos  tratado,  al  referirnos  a obras  de  teología  de  la  predicación,  como 
as  de  Semmelroth,  Günthor,  Ries,  etc.).  Pero  creemos  que  podemos  con- 
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siderar,  como  esencial  a la  predicación,  la  mediatización  de  la  gracia  a 
través  de  la  persona  misma  del  predicador  — gesto,  palabra,  etc. — , y no  ' 
meramente  de  sus  ideas  o de  sus  escritos  o de  cualquier  otra  cosa  quo 
se  relaciones  con  él,  pero  que  no  sea  él  mismo  en  persona;  y consiguien- 
temente, es  también  esencial  a la  predicación  el  que  el  oyente  no  pueda 
dejar  de  oír  al  predicador.  Mientras  que  consideramos  esencial  a los  pun- 
tos de  los  Ejercicios  — por  oposición  a la  predicación — el  que  no  media- 
ticen la  gracia  de  la  oración,  sino  que  ésta  — aún  después  de  oír  los 
puntos — sea  una  experiencia  inmediata  y personal  de  cada  ejercitante 
{Ejercicios,  n.  15)  ; y,  consiguientemente,  debe  darse  un  hiato  entre  los 
puntos  y el  momento  de  la  oración,  hiato  que  nunca  se  da  entre  la  acción 
de  predicar  y la  acción  de  oír  al  predicador 

Por  tanto,  si  por  cualquier  motivo  plausible  hay  que  alargarse  en 
puntos  (por  ejemplo,  porque  la  materia  es  totalmente  nueva  para  el  ejer- 
citante, o porque  le  suscita  dificultades  que  conviene  solventarle,  o por 
cualquier  otra  razón),  siempre  debe  dejarse  un  hiato  entre  tales  puntos 
y el  momento  de  la  oración;  y cuanto  más  largos  sean  los  puntos  (o  más 
convincente  sea  la  persona  que  los  da),  mayor  debe  ser  ese  hiato.  En 
otras  palabras,  cuanto  mejor  predicador  sea  la  persona  que  da  los  puntos  < 
(y,  consiguientemente,  cuanto  más  se  alargue  en  ellos),  más  tiempo  libre 
debe  quedar  entre  el  momento  en  que  el  “predicador”  se  va,  y el  momento  ‘ 
en  que  debe  comenzarse  a contar  la  hora  de  oración  del  ejercitante. 

Por  esta  razón  nos  parece  excelente  el  recurso  del  E.  Hernández,  < 
en  la  obra  que  comentamos,  de  alargarse  por  escrito:  porque  el  escrito,  * 
por  largo  que  sea,  no  es  nunca  una  “predicación”;  ya  que,  en  cualquier  ' 
momento,  el  que  lee  un  escrito,  puede  dejar  de  leerlo...  y comenzar  su 
oración.  En  otras  palabras,  el  hiato  que  debe  mediar  entre  los  puntos  y la  I 

En  las  respuestas  manuscritas  — atribuidas  a Nadal — a las  objecio- 
nes que  Pedraza,  de  la  Orden  de  Santo  Domingo,  hacía  a los  Ejercicios,  se 
caracteriza  la  predicación  por  esa  mediatización  de  la  gracia;  mientras  que 
la  oración  se  la  define  por  la  inmediatez  de  la  misma.  Pedraza  —después  de 
citar  la  Anotación  15  de  los  Ejercicios,  objetaba  que  la  misma  “manifiesta 
y claramente  contiene  y afirma  y enseña  una  proposición  temeraria,  escan-  •! 
dalosa  y herética,  y es  que  entretanto  que  dura  el  tiempo  de  los  Ejercicios 
no  tiene  lugar  la  predicación  ni  el  predicador. . .”  Y la  respuesta,  con  muchc 
gracejo,  suena  así;  “At  tu  vis  in  mediam  orationem...  ut  irrumpat  praedi- 
cator  (de  Ordine  fortasse  tuo),  atque  interpellet,  ne  adeo  accipiat  imme-  - 
diate  gratiam,  sed  per  praedicatoris  tui  ministerium. . .”  (MHSI,  Chroni-  : 
con  III,  Appendix  secunda,  pp.  662  y 565)  ; y esta  respuesta  se  furnia  en  qu< 
la  oración  es,  por  esencia,  trato  inmediato  del  alma  con  Dios  (los  subraya- 
dos son  nuestros).  Ahora  bien,  por  poco  “predicador”  que  sea  uno  que  di 
los  puntos,  es  inevitable  que,  hablando  sobre  todo  en  público,  influya  alg< 
con  su  presencia  (que  suele  darse  en  un  lugar  eminente),  con  su  gesto  J 
su  voz  (que  suele  ser  de  tono  más  alto  que  el  normal),  etc.;  y por  eso  deci- 
mos que,  sobre  todo  cuando  se  oyen  los  puntos  en  público,  convendría  dejai 
un  hiato  entre  el  momento  en  que  los  puntos  se  han  terminado  de  oír,  y e 
momento  en  que  comienza  la  hora  de  oración. 
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I oración,  siempre  se  puede  dar  cuando  se  leen  los  puntos,  por  largos  que 
I éstos  sean  por  escrito;  y en  el  escrito,  nunca  influye  la  persona  misma 
I del  escritor,  sino  que  inmediatamente  influye  la  gracia. 

I Por  la  misma  razón  creemos  que  la  relativa  parsimonia  con  que  S. 

I Ignacio,  en  los  Ejercicios,  habla  de  la  lectura  espiritual  (Ejercicios,  n.  100), 

. ha  de  ser  interpretada  como  lo  han  hecho  los  Directorios  : orientada  esa 
I lectura  por  el  director  (por  ejemplo,  por  medio  de  esquemas,  resúmenes, 

1 o selecciones  oportunas),  es  una  de  las  mejores  maneras  de  dar  puntos 
- a ejercitantes  de  tandas,  sin  incurrir  en  los  inconvenientes  de  la  “pre- 
( dicación”,  ni  dejar  sin  materia  suficiente  a los  de  menor  capacidad  o 
1 formación  doctrinal. 

No  sería  sino  una  adaptación  del  método  iniciado  por  el  mismo  S.  Ig- 
nacio, de  dar  por  escrito  a cada  ejercitante  el  material  del  libro  de  Ejer- 
cicios que  ese  día  tocaba:  método  que,  en  parte,  se  debió  a la  falta  de 
libros  de  Ejercicios;  y,  en  parte  también,  a la  conveniencia  de  facilitarle, 
al  ejercitante  — novato  en  esos  temas — , el  ejercicio  de  la  memoria,  punto 
de  partida  del  método  de  orar  ignaciano^^^  Hoy  en  día  se  darían,  ade- 
más de  esas  razones,  las  propias  de  una  tanda  de  ejercitantes,  de  diversa 
; capacidad  y formación  doctrinal,  y con  diversas  necesidades  espirituales. 
La  única  condición  de  tal  método  sería  el  enunciar  con  toda  claridad 
al  ejercitante  — cuando  se  le  dan  los  puntos  por  escrito — el  principio 
(que  S.  Ignacio  enunció  para  el  Director,  en  la  Anotación  2)  de  que  “no 
el  mucho  saber  harta  y satisface  al  alma,  sino  el  sentir  y gustar  de  las 
1 cosas  internamente”;  y,  además,  dejarle  siempre,  a cada  ejercitante,  un 
, tiempo  libre  antes  de  la  oración,  durante  el  cual,  a solas,  él  mismo  calcule 
l'í  qué  es  lo  que  va  a meditar  de  todo  lo  que  se  le  dio  por  escrito  (aplicando 
il  pues  a esta  novedad  de  los  puntos  por  escrito,  lo  que  ya  S.  Igancio  adver- 
tía para  los  puntos  que  se  tomaban  del  Evangelio,  Ejercicios,  nn.  127, 
131  y sobre  todo  228). 

* * * 

Más  de  una  vez,  en  el  curso  de  nuestro  comentario,  hemos  tocado  el 
. tema  de  la  soledad  del  ejercitante;  y,  en  razóm  de  esa  soledad  — que 
' consideramos  esencial  a los  Ejercicios  de  S.  Ignacio — hemos  indicado  la 
conveniencia  de  recurrir  al  método  de  los  Ejercicios  por  etapas  (porque 
, mucha  gente  capaz,  hoy  en  día,  sólo  puede  por  etapas  “apartarse...  de 
; muchos  amigos  y conocidos,  y asimismo  de  muchos  negocios...”,  como  pi- 
I de  la  Anotación  20) ; y también  hemos  indicado  que  esa  misma  soledad 
' esencial  es  la  que  hace  perder  el  predicador  (y  por  eso  hemos  propuesto 
I el  método  de  dar  puntos  por  escrito,  ya  que  el  escrito  puede  dejarse  a 

I 

Ver  los  lugares  paralelos  en  MHSI,  Mon.  Ign.,  series  2»,  Directoría 
; (2»  edición,  1955),  p.  262,  nota  99. 

Ver  los  lugares  paralelos  en  MHSI,  Mon.  Ing.,  series  2»,  Directoría 
(2»  edición,  1955),  p.  84,  nota  6. 
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un  lado,  cuando  comienza  propiamente  la  oración  a solas  con  Dios;  mien- 
tras que  es  esencial  al  predicador  el  que  no  se  haga  a un  lado,  sino  preci- 
samente que  a través  de  él  pase  la  gracia  propia  de  la  predicación). 

Pues  bien,  este  tema  de  la  soledad  es  el  que  relaciona  todo  lo  que 
hemos  dicho  en  este  comentario,  con  lo  que  dijimos  — en  nuestros  apuntes 
para  una  teología  del  discernimiento  de  espíritus — sobre  el  tema  del 
discernimiento  y la  elección;  asi  como  está  intimamente  relacionado,  con; 
el  mismo  discernimiento,  el  método  indicado  de  dar  puntos  por  escrito.^ 
Porque,  por  una  parte,  el  discernimiento  y la  elección  necesitan  de 
la  soledad  de  la  oración  y,  por  la  otra,  la  elección  y el  discernimiento 
— como  vimos  de  propósito  en  los  indicados  apuntes — suponen  un  cono- 
cimiento suficiente  de  los  grandes  temas  de  los  Ejercicios  — o documen- 
tos temáticos,  históricos  pero  sobre  todo  estructurales  o kerigmáticos — i > 
que  muchos  de  los  ejercitantes  actuales  sólo  pueden  tener  si  se  les  da  en 
los  puntos. 

Precisamente  la  tentación  de  muchos  directores  de  Ejercicios  ha 
sido  la  de  convertirse  en  “predicadores”,  dando  como  razón  especiosa  la 
necesidad  que  el  ejercitante  tiene  de  “oír”  las  grandes  verdades.  Y por 
eso  creemos  que  esa  tentación  se  vence,  cuando  se  experimentan  las  ven- 
tajas de  los  puntos  por  escrito  — en  las  condiciones  arriba  indicadas — , 
por  medio  de  los  cuales  el  ejercitante  “se  puede  dar  por  enterado”  de 
esos  temas,  sin  que  el  director  se  interponga  entre  él  y Dios  (Anota- 
ción  15),  y conservando  por  tanto  la  soledad  esencial  en  la  oración 
La  obra  de  F.  Marxer,  Los  sentidos  internos  espirituales  es  una 
verdadera  investigación  científica  de  la  obra  escrita  de  S.  Ignacio,  en 
procura  de  una  inteligencia  más  plena  de  la  naturaleza,  amplitud  de 
posibilidades,  límites  e integración  de  los  sentidos  internos  en  la  mística 
ignaciana;  y,  como  de  toda  la  obra  escrita  de  S.  Ignacio,  los  Ejercicios 
son  una  de  las  expresiones  más  típicas  de  su  vida  espiritual,  hemos  pre- 

Este  tema  de  la  soledad  en  Ejercicios  para  la  práctica  del  discerni- 
miento de  espíritus  y la  elección,  lo  hemos  tratado  bajo  el  título  de  Ley  de 
desierto  y Ejercicios,  en  Ciencia  y Fe,  14  (1958),  pp.  538-541. 

1"*  Véase  el  texto  de  Nadal  (respuesta  a Pedraza)  citado  en  la  nota  10. 
Y véase,  en  el  contexto  del  mismo,  cómo  Nadal  explica  que,  aunque  se  lo 
deba  dejar  sólo  al  ejercitante  durante  la  oración,  no  se  lo  deja  sólo  en  la 
elección,  porque  los  Ejercicios  los  da  siempre  un  director  (“nulli  demus 
electiones,  ac  ne  Exercitia  quidem  ulla  sine  instructore,  ad  quem  necesse  est 
qui  exercetur  ut  referat  quaecumque  in  meditatione  sibi  contigerint”).  Da 
modo  que  si  el  director,  por  razón  de  la  dificultad  del  tema,  debiera  inter- 
venir más  antes  de  la  oración  — en  los  puntos,  por  ejemplo — no  por  eso 
debe  intervenir  en  la  misma  oración;  y cuando  interviene  después  de  la 
oración,  ya  no  lo  hace  sólo  como  predicador  sino  como  director,  que  es  mu- 
cho más  importante  (“Post  orationem  — se  imagina  Nadal  que  Pedraza  le 
exige — ut  habeat  praedicatorcm?  Habet  — responde — non  praedicatorem 
tantum  et  consultorem,  sed  censorem  et  iudicem. . .”). 

F.  Marxer,  Die  inneren  geistlichen  Sinne,  Herder,  Freiburg,  1963, 
208  págs. 
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ferido  comentar  la  obra  de  Marxer  en  este  boletín.  Su  principal  mérito  es 
el  haberse  animado  el  autor  a enfrentarse  con  la  totalidad  de  la  obra  es- 
crita por  S.  Ignacio  (Ejercicios,  Directorio  — llamado  autógrafo — , Cons- 
tituciones, Autobiografia  — que  se  suele  llamar,  en  el  centro  de  Europa, 
el  Diario  del  peregrino — , y Diario  espiritual),  ubicando  esa  obra  escrita 
dentro  de  la  más  amplia  tradición,  desde  Orígenes  y los  Alejandrinos, 
pasando  por  los  escolásticos  (sobre  todo,  S.  Buenaventura),  y llegando 
hasta  el  ambiente  espiritual  de  S.  Ignacio  (Devotio  moderna,  Imitación 
de  Cristo,  Vita  Christi,  etc.)-  Y,  entrando  en  el  lenguaje  ignaciano,  el 
autor  ha  tratado  que  no  se  le  escapara  detalle:  basta  echar  una  ojeada 
al  vocabulario  (pp.  205-208),  para  advertir  con  qué  precisión  lexicográ- 
fica procede  el  autor,  distinguiendo  matices  como  aplicación  de  sentidos, 
sensible,  sentido,  sensus,  sentimiento,  sentiré,  etc.  y permitiendo,  median- 
te un  paralelo  constante  entre  el  término  técnico  y su  traducción  al  ale- 
mán, no  sentirse  el  lector  atado  por  la  interpretación  del  autor,  sino 
más  bien  inspirado,  cada  lector  especializado  en  el  tema,  para  ir  hacien- 
do §u  propia  interpi-etación.  El  autor  hace  primero  un  estudio  general 
de  la  aplicación  de  sentidos  (cap.  I),  como  método  de  oración,  y en  su 
encuadre  histórico  (cap.  II),  concentrando  luego  su  atención  en  los  cinco 
;entidos  internos  espirituales  (cap.  III),  y en  la  problemática  general 
del  sentir  interior  (cap.  IV).  Finalmente  el  autor  intenta  una  síntesis 
teológica  (cap.  V),  que  nos  parece  tanto  más  importante  cuanto  que  se 
trata  de  un  tema  espiritual  — más  aún,  estrictamente  místico — cuya 
:aracterística  esencial  es  la  unidad  vital,  que  se  suele  perder  de  vista  en 
los  análisis  (que  el  autor  hace  con  abundante  manejo  de  los  textos,  y con 
gran  conocimiento  de  la  literatura  espiritual  paralela)  : creados  a imagen 
y semejanza  de  Dios,  expulsos  de  un  paraíso  perdido  por  el  pecado,  pere- 
grinos hacia  la  patria  en  que  ya  vive  nuestra  Cabeza,  a la  espera  de 
la  segunda  venida  de  Cristo,  la  antropología  cristiana  no  puede  menos 
|de  conceder,  a nuestros  sentidos,  una  peculiar  tarea  en  la  historia  de 
Isalvación  de  cada  hombre  y de  la  humanidad  (p.  164).  Esto  supuesto  des- 
|de  el  punto  de  vista  teológico,  la  historia  nos  presenta  a S.  Ignacio  como 
an  logro  de  la  antropología  cristiana:  hombre  de  Iglesia  y maestro  espi- 
ritual, tiene  siempre  algo  que  decir  a la  teología  de  hoy,  vuelta  — como 
|en  ninguna  otra  época — hacia  el  hombre  (como  lo  explicamos  en  un 
comentario-homenaje  a Karl  Rahner,  que  publicamos  en  esta  misma 
;3ntrega).  Y en  este  sentido  la  obra  de  Marxer  es  un  aporte  capital  a un 
tema  ya  muy  estudiado,  pero  que  resultará  siempre  inagotable,  porque 
(3s  un  tema  que  se  identifica  con  la  inagotable  gracia  de  Dios.  La  biblio- 
^jrafía  con  que  esta  obra  termina,  es  muy  selecta,  y se  divide  en:  métodos 
tie  oración  y aplicación  de  sentidos;  espiritualidad  ignaciana;  comentarios 
las  obras  de  S.  Ignacio,  a su  experiencia  personal,  a su  doctrina;  y, 

t finalmente,  teología  mística  (pp.  195-200).  Lamentamos  en  esta  biblio- 
grafía la  ausencia  de  una  que  otra  obra  (como  J.  Lewis,  Le  goiiverne- 
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ment  spirituel  de  St.  1 guace,  cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  419-421 
M.  M.  Espinosa  Polit,  La  obediencia  perfecta,  cfr.  Ciencia  y Fe,  lí 
[1962],  pp.  506-508)  ,más  importantes  — para  el  tema  de  nuestro  autor— 
que  algunas  de  las  que  él  cita;  y en  cuanto  al  enfoque  filosófico-teológicc 
(de  antropología  cristiana),  echamos  particularmente  de  menos  el  estudie 
de  J.  B.  Lotz,  Metitation  (cfr.  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  217-228).  Pen 
en  cuanto  al  uso  de  las  fuentes  ignacianas,  el  autor  nos  ha  satisfechi 
plenamente. 

La  obra  de  K.  VI.  Truhlar,  Experiencia  de  Cristo  intenta  compagi 
nar  la  teología  mística  con  la  actual  conciencia  teológica,  en  la  cual  si 
ha  acentuado  la  presencia  de  Cristo,  Dios  y Hombre;  y para  la  cual  h 
Humanidad  de  Cristo  no  es  sólo  un  aspecto  interesante  desde  el  punb 
de  vista  histórico  — y cuando  se  fundamenta  su  testimonio — , sino  qu' 
tiene  valor  meta-histórico  (o  mistérico)  para  cada  cristiano,  como  fun 
damento  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  34-42),  como  objetivo,  y com' 
principio  eficiente  de  vida  cristiana  (p.  159,  conclusión  de  Truhlar,  men 
donando  sobre  todo  la  opinión  de  K.  Rahner,  Schriften  zur  Theologie,  1 
pp.  208-209).  El  autor  para  ello  no  pretende  un  desarrollo  total,  sino  ui  i 
planteo  sistemático  de  esta  temática  (p.  13).  Y para  eso,  por  una  part 
nos  ofrece  un  acopio  del  material  de  experiencia  cristiana;  y,  por  la  otra, 
un  resumen  de  la  conciencia  teológica  contemporánea,  en  lo  que  pued 
ayudar  a esclarecer  la  temática  escogida.  Porque  el  autor  advierte  1, 
paradoja  de  que,  por  una  parte,  Cristo  cobra  mayor  relieve  en  la  teologí 
de  la  fe,  la  esperanza  y la  caridad;  pero  por  la  otra,  pareciera  que  los  au 
tores,  preocupados  excesivamente  por  los  fenómenos  extraordinarios  com 
tales,  se  olvidaran  de  su  contenido  cristológico  (p.  7).  La  introducció: 
plantea  toda  la  problemática  del  libro,  más  amplia  de  la  que  acabamo 
de  insinuar;  y también  indica  los  autores  (sobre  todo  Karl  Rahner)  qu 
lo  inspiran.  En  cuanto  al  plan  del  libro,  es  más  bien  analítico:  tal  vez  poi 
que  el  tema  de  la  experiencia  tiene,  en  el  uso  del  término,  muchos  mat: 
ces.  En  lo  que  respecta  a S.  Ignacio,  el  autor  se  apoya  sobre  todo  en  lo 
textos  ignacianos  del  Diario  espiritual  (pp.  36-40,  55-56),  en  los  cuale 
se  experimenta  al  Señor  como  Mediador.  Se  nos  ocurre  sin  embargo  qu 
no  se  debiera  confundir  la  imagen  ignaciana  del  Mediador,  con  la  de  u 
medio  como  cualquier  otro,  porque  equivaldria  a considerar  la  Humanida 
de  Cristo  como  en  si,  y no  como  asumida  por  la  Persona  del  Verbo  (cf 
R.  Guardini,  Das  Wesen  des  Christentum,  Würsburg,  1953,  pp.  35  ss 
quien  trata  del  sentido  teológico  de  la  mediación,  que  luego  identifica  co  ^ 
la  recapitulación  de  todas  las  cosas  en  Cristo).  Y esta  concepción  má  | 
teológica  de  la  Mediación  de  Cristo  es  la  que  se  halla  en  los  Ejercicio 
desde  el  Principio  y Fundamento  hasta  la  Contemplación  para  alcanza  oí 
amor  (entendidos  ambos  cristológicamente,  cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961 

K.  VI.  Truhlar,  Christuserfahrung,  Herder,  Roma,  1964,  163  pági 
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pp.  3-6),  y pasando  por  todas  las  meditaciones  de  los  Ejercicios,  que  serían 
así,  desde  el  principio  al  fin,  una  única  y continuada  experiencia  de 
I Cristo  (véase  lo  que  en  esta  misma  netrega  decimos,  en  unos  Apuntes 
oara  una  teología  — cristológica — del  discernimiento  de  espíritus,  pp. 
)7-108).  Por  eso  hemos  comentado  esta  obra  de  Truhlar  como  parte  de  un 
i'yoletín  sobre  Ejercicios  espirituales,  ya  que  consideramos  tal  obra  como 
ma  excelente  introducción  a la  experiencia  de  Cristo  en  los  Ejercicios 
[ie  S.  Ignacio. 

E.  Przj’wara,  en  su  breve  estudio  titulado  Humildad,  Paciencia, 
\imor^~,  que  reúne  dos  artículos  de  revista  (1940),  y una  conferencia 
1 adial  (1959),  ahonda  en  la  significación  filosófica  de  estas  tres  virtudes, 

I para  luego  contrastarla  con  su  valoración  teológica  y cristiana.  Cada 
i drtud  es  analizada  desde  el  punto  de  vista  de  la  filosofía  clásica  griega 
(Platón  y Aristóteles),  pero  pasa  luego  a estudiarla  en  la  Sagrada  Es- 
iritura,  y termina  con  los  mejores  autores  espirituales  (San  Agustín, 
pan  Benito,  S.  Tomás  de  Aquino,  San  Ignacio,  Santa  Teresa  del  Niño 
' esús)  que  le  parecen  constituir  la  tradición  clásica  del  cristianismo.  Pa- 
a valorar  este  estudio,  es  necesario  tener  presente  los  estudios  que  Przy- 
vara  realizó  en  Deus  semper  maior  (1938)  sobre  las  tres  virtudes  teolo- 
gales, las  que  vincula  con  la  actitud  ignaciana  del  Principio  y Fundamento 
le  los  Ejercicios;  así  como  los  otros  estudios  del  autor  — que  éste  presenta 
n su  prólogo — sobre  la  virtud  en  general;  y,  en  cuanto  al  enfoque  funda- 
aental  filosófico-teológico  de  Przywara,  véase  el  comentario  que  hicimos 

* n Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  300-302;  o bien  el  comentario  más  amplio 
t ue  se  publica,  como  apéndice,  en  la  traducción  de  su  obra  Ignatianisch 
, -en  español,  Teologúmeno  español  (Guadarrama,  Madrid,  1962) — . El  au- 

• or  ahora  nos  aporta  valiosos  elementos  para  una  teología  de  los  Ejerci- 

j ios  de  S.  Ignacio,  en  la  línea  de  las  tres  virtudes  indicadas  en  el  título. 

, ín  S.  Ignacio,  la  humildad  es  una  actitud  central  frente  a Dios:  se  ve 

! sto  en  las  Tres  Maneras  de  humildad  o santidad,  y en  el  cuarto  punto 

ara  de  la  Contemplación  para  alcanzar  amor,  donde  el  amor  divino,  como 
escenso,  constituye  el  modelo  de  la  humildad  cristiana,  “admirabile 
. ommercium”  que  impulsa  al  alma  a la  imitación  de  Cristo.  En  la  pacien~ 
ia,  relaciona  la  idea  ignaciana  de  servicio  y la  indiferencia  con  esta  vir- 
, ud.  La  manifestación  del  amor  en  tres  niveles:  eros  cósmico  y místico, 
gape  y filia,  representa  la  síntesis  de  la  humildad  y paciencia.  Przywara 
3 distingue  por  la  profundidad  de  doctrina,  y notable  poder  intuitivo.  En 

i doctrina  de  las  virtudes,  al  describir  su  esencia  cristiana,  adopta  una 

arma  tipológica  y dialéctica  del  contraste.  Sus  estudios  constituyen  una 
stimable  purificación  conceptual  de  las  virtudes  cristianas,  y manifies- 
in  la  influencia  de  Max  Scheler  en  la  elaboración  de  su  pensamiento. 

E.  Przywara,  Humildad,  Paciencia,  Amor,  Herder,  Barcelona-Bue- 
os  Aires,  1964,  101  págs. 
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G.  Mühlenbrock,  bajo  el  título  de  Acción  hacia  dentro  i»,  nos  presen- 
ta un  estudio  teórico-práctico  de  los  Ejercicios,  en  el  que,  teniendo  en 
cuenta  el  valor  pastoral  de  los  llamados  retiros  espirituales,  trata  de  que 
no  se  los  confundan  con  los  verdaderos  Ejercicios  ignacianos.  El  tema  ya 
lo  habíamos  tratado  con  anterioridad  en  esta  misma  revista  (cfr.  Ciencia 
y Fe,  15  [1959],  pp.  273-281,  donde  dimos  material  para  retiros,  fiján- 
donos sobre  todo  en  el  tema  de  la  oración  mental) ; y por  eso  juzgamos 
de  sumo  interés  el  trabajo  que  ahora  comentamos.  El  autor,  en  una  pri- 
mera parte  — la  más  teórica — , define  los  elementos  esenciales  de  los  Ejer 
ciclos  ignacianos  (aplicados  a jóvenes)  ; y en  una  segunda  parte  — más 
práctica — indica  formas,  preparación,  temática,  etc.  En  la  tercera  partí , 
entra  en  el  tema  de  los  retiros,  definiéndolos  como  una  práctica  aptísims 
para  la  juventud  que  (sin  confundirla  con  la  de  los  Ejei'cicios,  ni  cam 
biando  éstos  por  aquellos)  vale  la  pena  fomentar;  y por  eso  da  consejo  \ 
muy  prácticos  para  su  realización,  en  distintas  formas  y con  distinta  ' 
temáticas.  Las  partes  siguientes,  totalmente  prácticas,  ofrecen  materia 
para  las  meditaciones  de  los  Ejercicios.  Interesante  la  idea  de  centrar  lo 
Ejercicios  en  una  única  imagen  que  se  va  desarrollando,  de  modo  qu 
las  meditaciones  particulares  se  vayan  como  insertando  en  esa  imagt  * 
de  conjunto  (pp.  68  ss.)  : esto  puede  ser  tanto  más  necesario,  cuanto  qu 
algunos  grupos  juveniles  (los  femeninos,  por  ejemplo)  carecen  de  es 
imagen  fundamental  que  S.  Ignacio  usa  en  los  Ejercicios,  y que  es  1 
de  una  historia  de  salvación  centrada  en  Cristo,  y que  se  ha  venido  desí 
rrollando  desde  toda  la  eternidad  (Principio  y Fundamento),  y que  f 
ha  de  interiorizar  en  la  historia  de  cada  ejercitante.  Aunque,  aun  red 
nociendo  esa  carencia  de  sentido  histórico-salvífico  en  muchos  jóvene 
creemos  más  eficaz,  a la  vez  que  se  dan  los  Ejercicios  y en  pláticas  opo  " 
tunas,  tratar  de  hacérselo  tener  al  ejercitante,  en  lugar  de  sustituir 
(siendo  tan  necesario  ese  sentido  para  entender  la  revelación)  por  olr¡ 
imágenes.  Por  supuesto  que  las  imágenes  escogidas  por  el  autor  — cop 
la  de  edificación  de  una  casa — se  hallan  también  en  la  revelación;  pe 
nos  parece  mucho  más  profunda  la  que  S.  Ignacio  expresamente  usa  < 
sus  Ejercicios:  misterio  escondido  en  Dios  (plan  de  salvación  en 
Principio  y Fundamento),  contradicción  del  misterio  de  iniquidad,  y i 
paración  del  mismo  (primera  semana),  revelación  plena  del  misterio 
Cristo  (segunda  a cuarta  semana),  y su  contemplación  en  uno  mismo 
en  la  Iglesia  (contemplación  para  alcanzar  amor). 

Hemos  comentado  más  arriba,  en  un  boletín  sobre  espiritualidad  U 
cal,  la  obra  de  varios  autores  — dirigida  por  G.  Thils  y K.  VI.  Trul.lar 
titulada  Laics  et  Vie  chétienne  parfaite  Y quisiéramos  volver  sobre  e 

G.  Mühlenbrock,  Aktion  nach  inven,  Haus  Altenberg,  Düsseldo 
1960,  139  págs. 

1®  Laics  et  Sainteté,  I;  Laics  et  vie  chrétienne  parfaite,  Herd< 
Roma,  196*^,  275  págs. 
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en  este  boletín  sobre  los  Ejercicios  de  S.  Ignacio,  para  señalar  algunas 
ideas  típicamente  ignacianas,  y comentarlas  brevemente.  Indicaremos  el 
lugar  de  los  Ejercicios,  y el  comentario  que  nos  suscita  la  lectura  de  la 
obra  indicada. 

Anotación  20:  en  ella,  S.  Ignacio  pondera  las  ventajas  de  la  soledad, 
la  más  completa  posible,  como  condición  esencial  de  los  Ejercicios  (Ejer- 
cicios, n.  20).  Pues  bien,  Hausherr  (o.  c.,  pp.  35-36)  indica  que  los  mon- 
jes consideraban  la  soledad  como  uno  de  los  medios  esenciales  para  la 
perfección;  pero  no  era  la  soledad  un  medio  al  alcance  sólo  de  los  mismos 
monjes,  sino  de  cualquier  cristiano,  por  el  sólo  hecho  de  tender  a la  per- 
fección. Y por  eso  S.  Juan  Crisóstomo  afirma  que  “las  Sagradas  Escritu- 
ras... quieren  que  todos  los  cristianos,  aún  los  casados,  lleven  vida  de 
monjes"  (Migne,  PG.  47,  373  a)  ; mientras  que  S.  Basilio  afirma,  en 
nombre  del  mismo  Evangelio,  que  el  eremitismo  no  es  de  todo  cristiano. 
Según  esto,  hay  una  soledad  (como  sería  la  de  los  Ejercicios)  necesaria 
para  todo  cristiano,  laico  o religioso  o sacerdote,  por  el  sólo  hecho  de 
tender  a la  perfección  (cfr.  Ciencia  y Fe,  14  [1958],  pp.  538-541),  mien- 
tras la  soledad  eremítica  sólo  es  para  los  que  tienen  tal  vocación.  Y por 
eso  S,  Ignacio  no  considera  esencial  a los  Ejercicios  una  soledad  eremí- 
tica, sino  que  se  contenta,  para  dar  los  verdaderos  Ejercicios,  con  una 
soledad  en  medio  de  la  vida  cotidiana  (Anotación  19,  donde  habla  de  dar 
los  Ejercicios,  completos  y por  su  orden,  a los  que  no  pueden  abandonar 
sus  obligaciones  diarias),  que  sería  la  soledad  — de  que  hablan  los  Pa- 
dres— necesaria  para  la  perfección  de  todo  cristiano,  aun  de  los  casa- 
dos, y ocupados  en  los  negocios  seculares. 

Principio  y Fundamento:  S.  Ignacio  parece  poner,  como  fin  del  hom- 
bi-e,  la  salvación,  pues  dice  que  “el  hombre  se  creado  para  alabar,  hacer 
reverencia  y servir  a Dios  nuestro  Señor,  y mediante  esto  salvar  su  áni- 
ma” (Ejercicios,  n.  23).  Si  nos  atenemos  a la  expresión  ignaciana,  parece 
supeditarse  la  gloria  de  Dios  a la  salvación  del  hombre  (por  razón  de 
la  expresión  “mediante  esto...”).  Y además  parece  ponerse,  como  fin 
último,  la  salvación  personal.  Pues  bien,  Hausherr  (o.  c.,  pp.  37-38)  ob- 
serva que  el  término  salud,  en  la  tradición  monástica,  significa  toda  la 
oerfección  cristiana.  Nosotros  hemos  separado  demasiado  salvación  y 
nerfección;  y hemos  hecho  dos  categorías  de  cristianos,  los  unos  que  se 
contentan  con  salvarse  (evitando  el  pecado  mortal),  y los  otros  que  quie- 
ren santificarse  (buscando  la  mayor  gloria  de  Dios).  Pero  los  clásicos 
le  la  espiritualidad  patrística  (a  los  cuales  sigue  S.  Ignacio,  y cuyas  ex- 
ore^iones  usa  en  los  Ejercicios)  incluían  la  idea  de  la  perfección  en  la 
dea  de  la  soteria,  según  el  sentido  de  esta  palabra,  que  implica  integri- 
lad,  salud  perfecta,  inmunidad  de  todo  defecto,  o sea,  sanidad  radical 
le  toda  malicia,  y vida  plena  del  alma  en  Dios.  Y por  eso  la  salvación 
—o  salud  del  alma — de  que  habla  S.  Ignacio,  es  la  misma  perfección  que 
consiste  en  “alabar,  hacer  reverencia  y servir  a Dios  nuestro  Señor”,  y 
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que  se  ha  de  lograr  a lo  largo  de  todos  los  Ejercicios,  no  contentándose 
con  evitar  el  pecado  mortal  o venial  (Primera  y Segunda  manera  de  hu- 
mildad), sino  entregándose  por  entero  al  Señor  (Tercera  manera  de  hu- 
mildad). 

Principio  y Fundamento:  por  el  sitio  en  que  se  halla,  y por  las  ex;- 
presiones  que  contiene,  parece  que  S.  Ignacio  lo  concebía  como  un  acto 
de  fe,  que  debia  provocar  una  adhesión  total  a la  Persona  divina  (lo  pri- 
mero, en  la  parte  del  mismo  que  es  principio  y fundamento;  y lo  segundo, 
cuando  S.  Ignacio  saca,  como  consecuencias  del  mismo,  el  equilibrio,  la 
indiferencia  y la  generosidad).  Pues  bien  Lyonnet  (o.  c.  pp.  26-28)  señala 
que  la  fe,  en  San  Pablo  y en  San  Juan,  comprende,  no  sólo  adhesión  de 
la  inteligencia  a la  verdad  revelada,  sino  además  adliesión  de  todo  el  ser 
a una  Persona  (Rom.,  III,  22;  Gal.,  II,  16  etc.);  y que,  como  la  fe  de 
Abraham,  implica  confianza,  abandono,  actitudes  todas  que  se  basan  en 
la  firmeza  de  Dios  (es  decir,  en  el  plan  inconmovible  que  es  la  voluntad 
de  Dios).  De  donde  se  sigue  que,  en  las  fuentes  de  la  revelación  — que 
lo  son  de  la  vida  espiritual — la  fe  es  una  entrega  total,  sumisión,  obe- 
diencia, como  actitud  única  de  la  creatura  frente  a su  creador. 

Principio  y Fundamento : el  texto  ignaciano  incluye  una  serie  de 
ilaciones  (“de  donde  se  sigue...  por  lo  cual  es  menester...  en  tal  ma- 
nera... y por  consiguiente  en  todo  lo  demás”.  Ejercicios  n.  23);  y tales 
ilaciones  expresan  una  necesidad,  no  meramente  lógica,  sino  de  fe.  Há- 
ring,  al  hacer  una  teología  bíblica  del  llamado  a la  perfección,  expresa 
ese  llamado  como  una  ley  de  gracia,  ley  de  fe  y ley  de  libertad  (o.  c.,  pp. 
124-134),  que  pueden  ayudarnos  a darle  su  verdadero  valor  sobrenatural 
a las  ya  mencionadas  ilaciones  ignacianas.  Sobre  todo  puede  ayudarnos 
para  ello  la  expresión  de  la  ley  de  libertad:  “por  la  libertad  de  los  hijos 
de  Dios,  el  verdadero  servidor  de  Cristo  — cual  lo  describe  el  Principio  y 
Fundamento  (cfr.  Ciencia  y Fe,  17  [1961],  pp.  41-42) — renuncia  a to- 
das esas  otras  libertades  en  si  indiferentes,  cuando  en  una  circunstancia 
concreta  podrían  impedir  que  reine  el  amor  de  Cristo...  Quien  se  con- 
tenta con  mantenerse  dentro  de  los  límites  de  las  leyes  universales,  de- 
muestra que  no  se  ha  entregado  todavía  a Dios,  y que  no  se  deja  conducir 
verdaderamente  por  el  Espíritu  de  Dios,  ni  conoce  todavía  la  ley  de  Cris- 
to...” (o.  c.,  pp.  129-130).  Diríamos  pues  que  el  Principio  y Fundamento 
es  la  ley  perfecta  que  libera  del  legalismo,  y nos  entrega  al  Espíritu  dt 
libertad.  O como  dice  Hausherr  (o.  c.,  p.  8),  es  la  lógica  de  la  fe  y de  la 
esperanza,  y no  un  deber  como  cualquier  otro,  o una  generosidad  gratuita 

Rey  Etemal:  esta  contemplación  (o  parábola  del  Rey  temporal,  qu( 
ayuda  a contemplar  la  vida  del  Rey  Eternal,  Ejercicios,  nn.  91  ss.)  tien» 
una  situación  muy  original  en  el  libro  de  los  Ejercicios,  pues  resume  todr 
la  Primera  semana,  e introduce  en  la  Segunda  semana  (cfr.  Apuntes  pa 
ra  una  teología  del  discernimiento  de  espíritus,  en  esta  misma  entrega  d< 
la  revista,  pp.  97-98).  Y,  por  tanto,  implica  a la  vez  una  renuncia  a Su 
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tanás  por  una  parte,  y por  la  otra  una  sumiaién  a Cristo.  Pues  bien, 
Hausherr  (o.  c.,  pp.  54-55)  estudiando,  en  la  tradición  monástica,  la  pro- 
fesión, observa  que  consistía  en  “renunciar  a Satanás  y entregarse  a 
Cristo  — literalmente,  apartarse  del  partido  de  Satanás,  y ponerse  de 
parte  de  Cristo — , declarar  -la  guerra  al  principe  de  este  mundo  y tomar 
partido  por  el  Reino  de  Dios  y por  su  jefe  Jesucristo...”.  Pero  en  toda 
esta  concepción  de  la  profesión  de  perfección  hay  algo  más  que  notar;  y 
es  que  no  se  la  consideraba  como  algo  exclusivo  del  monje,  sino  como  una 
consecuencia  lógica  del  primer  bautismo  y por  tanto  propio  de  cualquier 
‘ cristiano  que  quisiera  ser  consecuente  consigo  mismo  y,  en  este  sentido, 
se  consideraba  a la  profesión  monástica  como  un  segundo  bautismo  (o. 
c.,  pp.  88-94),  al  que  podían  y debían  aspirar  todos  los  cristianos,  porque 
• tal  profesión  de  perfección  no  era  sino  “una  manera  de  actualizar  el  di- 

Ínamismo  de  crecimiento  espiritual  que  el  bautismo  sacramental  había 
sembrado  en  el  alma  del  bautizado  (ibid.,  p.  89).  Y por  eso  la  oblación 
“de  mayor  estima  y mayor  momento”  con  que  S.  Ignacio  cierra  la  Con- 
( templación  del  Rey  Eternal  (Ejercicios,  nn.  97-98),  no  es  exclusiva  del 
I religioso,  sino  propia  de  todo  cristiano.  Y esta  es  la  interpretación  tradi- 
I cional  de  esta  oblación,  que  se  ha  sintetizado  en  el  Directorio  oficial  de 
los  Ejercicios,  el  cual  afirma  que  esta  contemplación  — como  la  de  las 
I Dos  Banderas — se  puede  dar  también  a los  que  no  van  a hacer  elección 
— y,  por  tanto,  también  a los  que  no  escogen  vida  religiosa — (cfr.  MHSI 
Directorio,  Doc.  33-34-43  n.  149,  p.  671). 

Dos  Banderas:  tal  cual  se  halla  esta  contemplación  en  los  Ejercicios, 
parece  no  dar  lugar  a una  tercera  opción;  de  modo  que  el  cristiano,  o bien 
sigue  los  criterios  de  Satanás,  o bien  sigue  los  de  Cristo.  Y esto  es  lo 
que  indica  Hausherr  (o.  c.,  pp.  39  ss.)  al  presentar  la  clásica  teoría  de 
los  dos  caminos  — el  de  salvación  y el  de  condenación — ante  los  cuales  se 
halla  todo  cristiano.  El  punto  de  partida  del  único  camino  de  salvación, 
es  el  bautismo  (ibid.,  p.  72)  ; y lo  único  que  diferencia  al  cristiano  común 
del  religioso,  son  las  respectivas  virtudes  somáticas,  ya  que  las  virtudes 
espirituales  — que  son  las  que  importan — son  las  mismas  para  ambos 
(ibid.,  p.  77).  Y en  esta  forma  hay  que  entender  la  distinción  que  hace 
S.  Ignacio,  en  todas  las  oblaciones  y coloquios  más  importantes,  entre 
pobreza  actual  y espiritual  (Ejercicios,  nn.  98,  147,  157),  y entre  dejar 
en  afecto  y dejar  en  efecto  (Ejercicios,  nn.  154-155).  “Una  muy  antigua 
y universal  tradición  dice  con  mucha  precisión  que  hay  virtudes  del  alma 
y virtudes  del  cuerpo,  psíquicas  y somáticas;  de  modo  que  estas  últimas 
no  debieran  llamarse  propiamente  virtudes  u obras,  porque  más  que  obras 
son  instrumentos  de  virtud  o medios  externos  para  adquirir  la  virtud. 
^ Casiano  ha  trasmitido  con  fidelidad  al  Occidente  esta  doctrina  de  sus 
( maestros  orientales  (Casiano,  Collatio  I,  cap.  7),  y S.  Tomás  ha  adop- 
i tado  la  misma  doctrina...”  (o.  c.,  p.  38). 

La  Contemplación  para  alcanzar  el  amor  tiene,  en  los  Ejercicios,  un 
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doble  papel:  por  una  parte  es  la  confirmación  ideal  de  todo  lo  que  se  ha 
hecho  durante  los  Ejercicios  (cfr.  Apuntes  para  una  teología  de  los  Ejer- 
cicios, en  esta  misma  entrega  de  la  revista,  pp.  102  y 122)  ; y por  la  otra  par- 
te es  una  introducción  a la  vida  de  acción  — o de  contemplación  en  la  ac- 
ción— que  el  ejercitante  comenzará,  una  vez  terminados  sus  días  de  so- 
ledad. Pues  bien,  Truhlar  señala  la  importancia  que  la  experiencia  de 
Dios  tiene  para  la  acción  temporal  en  el  mundo  (o.  c.,  pp.  267-270)  : en 
tal  experiencia.  Dios  no  se  halla  tanto  como  objeto,  sino  como  horizonte 
más  allá  de  todo  objeto  concreto;  presente  como  una  luz  que,  sin  ser  ob- 
jeto, ilumina  todos  los  objetos  que  se  experimentan  en  la  vida  cotidiana 
. . .y  sobre  todo  presente  en  las  mociones  que  Dios  provoca  en  el  cristia- 
no; y por  eso  la  importancia  que  tiene  el  discernimiento  de  espíritus 
en  la  misma  vida  de  acción,  para  saber  cuándo  un  consejo  obliga  a uno 
en  particular,  aunque  para  todos  los  demás  sea  sólo  un  consejo”.  Porque, 
como  muy  bien  señala  Truhlar  (o.  c.,  pp.  173-174),  sólo  por  el  discerni- 
miento de  espíritus  puede  un  cristiano  común  — que  no  está  bajo  la  obe- 
diencia de  un  superior  que  decida  por  él,  o bajo  una  regla  que  decide  de 
antemano  muchos  casos  dudosos — , saber  qué  le  pide  el  Señor:  véase  la 
explicación  que  el  mismo  autor  da  de  los  consejos  y de  su  necesidad  — no 
en  general,  pero  si  en  particular — para  la  vida  cristiana  perfecta  (o.  c., 
pp.  169  ss.),  y que  nos  recuerda  la  teoría  de  los  imperativos  de  K.  Rah- 
ner,  que  comentamos  al  comienzo  de  este  boletín. 


FICHERO  DE  REVI  STÁS 


Esta  sección  registra  cuanto  de  filosofía  y teología  se  publico  en  los 
nociones  de  hablo  hispano  y portuguesa:  Espoño,  Portugol,  México,  Centro 

y Sud  América. 

Y lo  mismo  hoce,  por  rozones  de  vecindad  intelectual,  con  respecto  o los 
publicaciones  periódicas  de  Norteamérica,  de  hablo  inglesa. 

En  cuonto  o las  publicaciones  europeas  y afro-asiáticos,  hoce  una  selección 
muy  ajustada  de  lo  más  importante  que  en  cada  tema  se  ha  publicado. 

Presentomos  este  material  en  dos  partes: 

1 . Fichero  de  Filosofía,  en  los  primeras  entregas  del  año. 

2.  Fichero  de  Teología,  en  las  últimas  entregas  del  año. 

SIGLAS  DE  REVISTAS 


AA  = Anthologica  Annua.  Roma. 

AAg  = Archivo  Agustiniano.  Vallodolid. 

ACFS  = Anales  de  la  Cátedra  Francisco 
Suórez.  Granado. 

ACME  = Annali  dello  Facoitá  di  Filoso- 
fio  e Lettere  della  Universitó  Statole. 
Milano. 

AF  = Archivio  di  filosofia.  Roma. 

AFrH  = Archivum  Franciscanum  Histo- 
ricum.  Firenze. 

AFT  = Anales  de  la  Facultad  de  Teo- 
logía. Sontiago  de  Chile. 

AgSoc  = Aggiornomenti  socioli.  Milano. 

AHDLM  = Archives  d'histoire  doctrínale 
et  littéroire  du  moyen  óge.  París. 

AHSI  = Archivum  Historicum  Societatis 
lesu.  Roma. 

AIA  = Archivo  Iberoamericano.  Ma- 
drid. 

AIDS  = Arquivos  do  Instituto  de  direito. 
Sao  Paulo. 

AIIP  = Anales  del  Instituto  de  Investi- 
gaciones Pedagógicas.  San  Luis  (Ar- 
gentina). 

AlAnd  = Al-Andalus.  Modrid-Gronada. 

AISt  = Alma  Studies.  California. 

Alv  = Alvernio.  México. 

ALw  = Archiv  für  Liturgie-wissenschaft. 

Am  = América.  New  York. 

AmCI  = L'Ami  du  Clergé.  París. 

An  = Animo.  Freiburg.  Schweiz. 

AnBol  = Analecta  Ballandiona.  Bruxe- 
lles. 

AnC  = Analecta  Colasantiana.  Madrid. 

Ang  = Angelicum.  Roma. 

Ann  = Annales.  París. 

Anth  = Anthropos.  Freibourg. 

Antón  = Antonianum.  Roma. 

Apol  = Apollinaris.  Roma. 

^Or  = L'anneau  d'Or.  París. 


APh  = Archives  de  Philosophie.  París. 

Arb  = Arbor.  Madrid. 

At  = Atenas.  Madrid. 

ATG  = Archivo  Teológico  Granadino. 
Granada. 

Atl  = Atlóntido.  Madrid. 

AUCE  = Anales  de  la  Universidad  Cen- 
tral del  Ecuador.  Quito. 

AUCh  = Ano.'es  de  lo  Universidad  de 
Chile.  Santiago. 

AUCV  = Anoles  de  lo  Universidad  Cen- 
tro! de  Venezuela.  Caracas. 

AUCVol  = Anales  de  la  Universidad 
Católica  de  Valparaíso.  Chile. 

Aug  = Augustinus.  Madrid. 

AugL  = Augustiniana.  Lovanii. 

Augustin  = Augustinionum.  Roma. 

AUSD  = Anales  de  lo  Universidad  de 
Santo  Domingo.  St.  Domingo. 

BC  = Bellarmine  Commentary.  Heythrop. 

BCJC  = Bulletin  du  Centre  Saint  Jeon- 
Baptiste.  París. 

BFCL — Bulletin  des  Facultés  catholi- 
ques  de  Lyon.  Lyon. 

Bib  = Bíblica.  Roma. 

BIDC  = Boletín  del  Instituto  de  De- 
recho Comparado.  Ecuador. 

Bijdr  = Bijdragen.  Leuven. 

BIRA  = Boletín  del  Instituto  Riva- 
Agüero.  Perú. 

Bo  = Bolívar,  Bogotá. 

BoEPo  = Boletín  de  Estudios  políticos. 
Mendoza. 

BoMenEst  = Boletín  Mensual  de  Estadís- 
tica. Ministerio  de  Hacienda.  Buenos 
Aires. 

Bro  = Broteria.  Lisboa. 

BRyL  = Bulletin  of  the  J.  Rylands  Li- 
brary.  Manchester. 


BUC  = Boletín  de  la  Universidad  Com- 
postelana.  Santiago  de  Compostela. 

BUMC  = Bulletin  de  I'Union  Missionaire 
du  Clergé.  Bruxelles. 

Burg.  = Burgense.  Collectanea  scienti- 
fica.  Burgos. 

BVCh  = Bible  et  Vie  chrétienne.  Paris. 

BZ  = Biblische  Zeitschrift.  Paderborn. 

CaLa  = Cahiers  Laénnec.  Paris. 

CARS  = Cahiers  d'action  religieuse  et 
sociale.  París. 

CBQ  = Catholic  Biblical  Quarteriy. 
(The).  Washington. 

CCM  = Cahiers  de  civilisation  médié- 
vale.  Poitiers. 

CDC  = Cuadernos  de  la  democracia 
cristiana.  Buenos  Aires. 

CdD  = Ciudad  de  Dios  (La).  El  Escorial 
(España). 

CdV  = Cittá  di  Vita.  Firenze. 

CF  = Cuadernos  de  Filosofía.  Buenos 
Aires. 

CHA  = Cuadernos  Hispanoamericanos. 
Madrid. 

CHE  = Cuadernos  de  Historia  de  Espa- 
ña. Buenos  Aires. 

Chr  = Christus.  Paris. 

CiCat  = Civiltá  Cattolica.  Roma. 

CiTom  = Ciencia  Tomista.  Madrid. 

CLEH  = Cuadernos  Latinoamericanos  de 
Economía  Humana.  Montevideo. 

CIMont  = Clergy  Monthly  (The).  Ran- 
chi.  India. 

CoFr  = Collectanea  Franciscana.  Roma. 

Com  = Comunidad.  Buenos  Aires. 

Conf  = Confer.  Madrid. 

Conv  = Convivium.  Barcelona. 

CpR  = Commentarlum  pro  Religiosis  et 
Missionariis.  Roma. 

Cr  = Critique.  Paris. 

Cris  = Crisis.  Barcelona. 

Crit  = Criterio.  Buenos  Aires. 

CrM  = Cristo  al  Mundo.  Madrid. 

es  — Cohiers  Sioniéns.  Paris. 

Cuod  = Cuadernos.  Buenos  Aires. 

CuodFil  = Cuadernos  Filosóficos.  Rosa- 
rio. Argentina. 

CuBi  = Cultura  Bíblica.  Segovia. 

CUF  = Cuadernos  Uruguayos  de  Filo- 
sofía. Montevideo. 

CUn  = Cultura  Universitaria.  Caracas. 

CuTe  = Cuadernos  Teológicos.  Buenos 
Aires. 

CyF  = Ciencia  y Fe.  Buenos  Aires. 

DC  = Doctor  Communis.  Roma. 

DCot  = Digest  Cattolico  (II).  Napoli. 


DEc  = Diritto  Ecciesiastico  (II).  Roma. 
DemCr  = Democracia  Cristiana.  Buenos 
Aires. 

DetC  = Développement  et  Civilizations. 
Paris. 

Did  = Didascalia.  Rosario. 

DinS  = Dinámica  Social.  Buenos  Aires. 
Diog  = Diógenes.  Unesco.  Buenos  Aires. 
Div  = Divinitas.  Roma. 

DocCat  = Documentotion  Catholique. 
Paris. 

DRel  = Digest  Religioso  (II).  Roma. 
DTh  = Divus  Thomas.  Piacenza. 

EcH  = Economía  Humana.  Bs.  Aires. 

Ed  = Educadores.  Madrid. 

Educ  = Educateurs.  Paris. 

EdUP  = Educación  (La).  Unión  Paname- 
ricana. Washington. 

Ek  = Ekklesia.  Buenos  Aires. 

EphCor  = Ephemerides  Carmeliticae. 
Roma. 

EphL  = Ephemerides  Liturgicae.  Roma 
EphM  = Ephemerides  Mariologicae.  Ma- 
drid. 

EphTL  = Ephemerides  Theologicae  Lo- 
vanienses.  Louvain. 

Esp  = Esprit.  Paris. 

EspB  = Espíritu.  Barcelona. 

Est  = Estudios.  Madrid. 

EstAm  = Estudios  Americanos.  Sevilla. 
EstBA  = Estudios.  Buenos  Aires. 

EstBi  = Estudios  Bíblicos.  Madrid. 
EstCom  = Estudios  sobre  el  Comunismo. 

Santiago  de  Chile. 

EstD  = Estudios  de  Deusto.  Bilbao. 

EstEe  = Estudios  Eclesiásticos.  Madrid 
EstF  = Estudios  Filosóficos.  Santander. 
EstFr  = Estudios  Franciscanos.  Barce- 
lona. 

EstH  = Estudios  Históricos.  Maribó, 
Brasil. 

EstL  = Estudios  Lulionos.  Palma  de 
Mallorca. 

EstM  = Estudios  Marianos.  Madrid. 
EstRg  = Estudos.  Río  Grande. 

EstTom  = Estudios  Tomistos.  Quito. 
Ecuador. 

EstUS  = Estudios  sobre  la  Unión  Sovié- 
tica. Munich. 

Et  = Etudes.  Paris. 

ETF  = Estudios  teológicos  y filosóficos. 
Buenos  Aires. 

EtF  = Etudes  Franciscoines.  París. 
EtPh  = Etudes  Philosophiques  (Les). 
Paris. 


— 357 


EtThR  = Etuóts  Théologiques  et  Reli- 
gieuses.  Montpellier. 

EX  = Eclesio&tico  Xaveriana.  Bogotá 
FHC  = FocuJtad  de  Humanidades  y 
Ciencias.  Montevideo. 

Fil  = Filosofía.  Lisboa. 

FíITo  = Filosofía.  Torina. 

FiTer  =Finls  Terrae.  Santiago  de  Chile. 
FLE  = Filosofía,  Letras,  Educación. 
Ecuador. 

FN  = Feu  Nouveau.  Bélgica. 

FoVi  = Fonti  Vive.  Várese. 

I Fronc  = Franciscanum.  Bogotá. 

FranzSt  = Franziskanische  Studien. 
Westfalien. 

FrSt  = Franciscan  Studies.  New  York. 
iFS  = Fomento  Sociol.  Madrid. 

; FyL  = Filosofía  y Letras.  México, 
i 'ZPhTh  = Freiburger  Zeitschrift  für 
I Philosophie  und  Theologie.  Freiburg. 
^ Schweiz. 

f j = Gregorianum.  Roma. 

I 3M  = Giornale  di  Metafisica.  Genova. 

3uL  = Geist  und  Leben.  München. 

[ HeytJ  = Heythrop  Journal  (The).  Oxon. 
I fístJB  = Historisches  Jahrbuch.  Mün- 
( chen. 

« HKor  = Herder-Korrespondenz.  Frei- 
^ burg. 

^op  = L'Hópital  d'aujourd'hui.  Mon- 
treal. 

fR  r=  History  of  Religions.  Chicago. 
fTR  = Harvard  Theological  Review 
■ (The).  Massachusetts. 
fu  = Humanitas.  Tucumán. 
fyD  = Hechos  y Dichos.  Zaragoza, 
o = latria.  Buenos  Aires. 

Cl  = Informations  Catholiques  Inter- 
notionales.  Paris. 
nc  = Incunable.  Salamanca, 
os  = loseph.  Salamanca. 

PQ  = International  Philosophical  Quar- 
terly.  New  York. 

r = Irénikon.  Chevetogne.  Bélgique. 

!t  = Istina.  Boulogne-sur-Seine. 

FhQ  = Irish  Theological.  Quarteriy. 
rV  = Ideas  y Valores.  Bogotá. 

(The).  Moynooth. 

BL  = Journal  of  Biblical  Literature. 
Pennsylvania. 

BR  = Journal  of  Bible  and  Religión 
(The).  Massachusetts. 
íM  = Justice  dans  le  Monde.  Louvain. 
ISt  = Journal  of  Interomerican  Studies. 
Florida. 

*s  = Journal  de  Psychologie.  Paris. 


JThSt  = Journal  of  Theologicol  Studies 
(The).  Londres. 

Kai  = Kairos.  Saizburg. 

KB  = Katechetische  Bldtter.  München. 
Ker  = Kerygma.  Austrolia. 

KSt  = Kant-Studien.  Kdin. 

KuD  = Kerygma  und  Dogma.  Gottingen. 
Kyr  = Kyrios.  Buenos  Aires. 

Lour  = Lourentianum.  Roma. 

LetA  = Logique  et  analyse.  Louvain. 
LetV  = Lumiére  et  Vie.  Saint  Alban- 
Leysse.  Savoie. 

LThPh  = Laval  Thélogique  el  Philo- 
sophique.  Québec. 

Lu  = Lumen.  Vitoria. 

LV  = Lumen  Vitae.  Bruxelles. 

LyE  = Lecciones  y Ensayos.  Bs.  Aires. 
MA  = Moyen  Age.  Bruxelles. 

Mon  = Monreso.  Barcelona. 

Mor  = Marianum.  Roma. 

MasOuv  = Masses  Ouvriéres.  Paris. 
MaSt  = Marian  Studies.  New  Jersey. 
MD  = Maison  Dieu.  Paris. 

MEc  = Monitor  Ecciesiasticus.  Roma. 
MélScR  = Mélanges  de  Science  Reli- 
gieuse.  Lille. 

Men  = Mensage.  Santiago  de  Chile. 
Mi  = Mind.  Oxford. 

MiCo  = Miscelánea  Comillas.  Comillas. 
MisB  = Missionary  Bulletin.  Tokyo. 
MonC  = Monte  Carmelo  (El).  Burgos. 
MPer  = Mercurio  Peruano.  Lima. 

MS  = Mundo  Social.  Madrid.  Zara- 
goza. 

MSch  = Modern  Schoolman  (The).  Saint 
Louis. 

MSt  = Mediaeval  Studies.  Toronto. 
MThZ  = Münchener  Theologische  Zeit- 
schrift. München. 

NEF  = Notas  y Estudios  de  Filosofía. 
Tucumán. 

Nord  = Nordeste.  Chaco,  Argentina. 
NoT  = Norte.  Tucumán. 

NoVe  = Nova  et  Vetera.  Ginebra. 
NRPed  = Nouvelle  Revue  Pédagogique. 
Malonne. 

NRTh  = Nouvelle  Revue  Théologique. 
Louvain. 

NSch  = New  Scholasticism  (The).  Wahs- 
ington. 

NTSt  = New  Testament  Studies.  Cam- 
bridge. 

OCot  = Orbis  Catholicus.  Barcelona. 
Orí  = Oriente  Europeo.  Madrid. 

Orient  = Orientierung.  Zürich. 

OrS  = L'Orient  Syrien.  Paris. 
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OrSoc  = Orientamenti  Sociali.  Milano. 

Pon  = Panorama  de  la  economía  ar- 
gentina. Buenos  Aires. 

PanEc  = Panorama  Económico.  Santia- 
go. Chile. 

PCot  = Pensée  catholique  (La).  Paris. 

Ped  = Pédagogie.  Paris. 

Pen  = Pensamiento.  Madrid. 

PenCr  = Pensamiento  Cristiano.  Buenos 
Aires. 

Pens  = Pensiero  (II).  Milano. 

PetL  = Paroisse  et  Liturgie.  Paris. 

PetM  = Paroisse  et  Mission.  Paris. 

Ph  = Philosophia.  Mendoza. 

PhN  = Philosophia  Naturalis.  Meisen- 
heim/Glan. 

PhPhR  = Philosophy  and  Phenomenolo- 
gical  Research.  New  York. 

PhScA  = Philosophy  of  Science  Ass'n. 
Michigan. 

PhTo  = Philosophy  Today.  Indiana. 

PP  = Pastoral  Popular.  Sgo.  de  Chile. 

PRJ  = Pax  Romana  Journal.  Fribourg. 

PRMCL  = Periódica  de  re  Morali,  Ca- 
nónica et  Litúrgica.  Roma. 

Pro  = Prometeo.  Bogotá. 

Psind  = Psicología  Industrial.  Buenos 
Aires. 

Psiq  = Psiquiatría.  Buenos  Aires. 

PyEsp  = Política  y Espíritu.  Santiago. 
Chile. 

QLP  = Questions  Liturgiques  et  Parois- 
sialles  (Les).  Louvain. 

RAE  = Revista  Agustiniana  de  Espiri- 
tualidad. Calahorra.  España. 

RAM  = Revue  d'Ascétique  et  Mystique. 
Toulouse. 

RAP  = Revue  de  l'Action  populaire. 
Paris. 

RosF  = Rassegna  di  Filosofia.  Roma. 

RosMI  = Rassegna  mensile  di  Israel 
(La).  Roma. 

RB  = Revue  Biblique.  Paris. 

RBen  = Revue  Bénédictine.  Abbaye  de 
Maredsous. 

RBib  = Revista  Bíblica.  Buenos  Aires. 

RC  = Revisto  de  Ciencias.  Limo.  Perú. 

RCol  = Revisto  Calosancia.  Madrid. 

RCB  = Revista  de  Cultura  Bíblica.  Sao 
Poulo. 

RCF  = Revista  cubana  de  filosofía. 
Cuba. 

RCJS  = Revista  de  Ciencias  Jurídicas 
y Socioles.  Santa  Fe. 

RCR  = Revue  des  Communautés  Reli- 
gieuses.  Louvain. 


RD  = Revista  de  Derecho  y Ciencias 
Sociales.  Concepción,  Chile. 

RDC  = Revue  de  Droit  Canonique. 
Strasbourg. 

RDF  = Revista  dominicana  de  filosofía, 
Santo  Domingo. 

RDM  = Revue  des  Deux  Mondes  (Lo). 
Paris. 

Re  = Relations.  Montreal. 

REA  = Revista  Eclesiástica  Argentina. 
Buenos  Aires. 

REAm  = Revista  de  Estudios  America- 
nos. Sevilla. 

REAug  = Revue  des  études  augustinien- 
nes.  Paris. 

REcB  = Revista  Eclesiástica  Brasileira. 
Rio  de  Janeiro. 

RechSR  = Recherches  de  Science  Reli- 
gieuse.  Poris. 

REDC  = Revista  Española  de  Derecho 
Canónico.  Madrid. 

ReHu  = Relagóes  Humanos.  Sao  Paulo. 
REP  = Revista  de  Estudios  Políticos. 
Madrid. 

REsp  = Revista  de  espiritualidad.  Ma- 
drid. 

Resp  = Responsables.  Paris. 

REsth  = Revue  d'Esthetique.  Paris. 

RET  = Revista  Española  de  Teología. 
Madrid. 

Reun  = Re-Unión.  Madrid. 

RevDomC  = Revista  dominicana  de 
Cultura.  Sonto  Domingo. 

RFCE  = Revista  de  la  Facultad  de  Cien- 
cias Económicas.  Buenos  Aires. 

RFCM  = Revista  de  la  Facultad  de 
Ciencias  Médicas.  Ecuador. 

RFCR  = Revista  de  Filosofío.  Costo 
Rica. 

RFFH  = Revista  de  la  Facultad  de  Filo- 
sofía y Humanidades.  Córdoba. 

RFLP  = Revista  de  Filosofía.  La  Plata. 
RFM  = Revista  de  Filosofía.  Madrid. 
RFNS  = Rivisto  di  Filosofia  Neoscolas- 
tica.  Milano. 

RFrPs  = Revue  Frangoise  de  Psychana- 
lyse.  Paris. 

RH  = Revista  de  Historia.  Sao  Paulo. 
RHA  = Revista  de  Historia  de  América. 
México. 

RHE  = Revue  d'Histoire  Ecclésiostique.; 
Louvoin. 

RHPhR  = Revue  d'Histoire  et  de  Phi- 
losophie  Religieuses.  Poris. 

RIE  = Revista  Interamericona  de  Edu- 
cación. Bogotá. 
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RHR  = Revue  d'Histoire  des  Religions. 
París. 

RIDCS  = Revista  del  Instituto  de  Dere- 
cho Público  y Ciencias  Sociales. 
Santo  Fe. 

RIEDI  = Revista  del  Instituto  Ecuato- 
riano de  Derecho  Internacional.  Ecua- 
dor. 

RIF  = Revista  del  Instuto  de  Filosofía. 
Universidad  Nacional  de  Córdoba. 

RifI  = Riflessi.  Milano. 

RlPh  = Revue  Internationale  de  Philo- 
sophie.  Bruxelles. 

RIPs  = Revista  Internacional  de  Psico- 
logía. Quito.  Ecuador. 

RISS  = Rivista  internazionole  di  Scien- 
ze  Sociali.  Milano. 

1 RIT  = Revista  Internacional  del  Tra- 
bajo. Ginebra. 

RivE  = Rivista  di  Estética.  Torino. 

RivRosm  = Rivista  Rosminiona.  Domo- 
I dossola. 

RJ  = Revista  Javeriana.  Bogotá. 

RJBA  = Revista  Jurídica.  Buenos  Aires. 

RL  = Revue  Liberóle  (La).  Paris. 

RLA  = Revista  Litúrgica  Argentina. 
Buenos  Aires. 

RMM  = Revue  de  Métaphysique  et  Mo- 
róle. Paris. 

ROD  = Revista  Orientación  Dominicana. 
Sonto  Domingo. 

RPor  = Revista  de  Parapsicología.  Bue- 
nos Aires. 

RPF  = Revista  Portuguesa  de  Filosofía. 
Braga. 

RPh  = Revue  Philosophique.  Paris. 

RPhL  = Revue  Philosophique  de  Lou- 
voin.  Louvain. 

RPJ  = Revista  de  Pastoral  Juvenil.  Ma- 
drid. 

RQ  = Revue  de  Qumran.  Paris. 

RSPT  = Revue  des  Sciences  Philoso- 
phiques  et  Théologiques.  Paris. 

RSR  = Revue  des  Sciences  Religieuses. 
Strasbourg. 

RT  = Revue  Thomiste.  Paris. 

RTAM  = Récherches  de  Théologie  An- 
cienne  et  Médiéval.  Louvain. 

RTe  = Revista  de  Teología.  La  Plata 
(Argentina). 

RThPh  = Revue  de  Théologie  et  de 
Philosophie.  Laussane. 

RTrab  = Revista  de  Trabajo.  Madrid. 

RU  = Revista  Universitaria  Santiago 
de  Chile. 


RUM  = Revisto  de  la  Universidad  de 
Madrid.  Modrid. 

RUNC  = Revista  de  lo  Universidad  Na- 
cionol  de  Córdoba.  Argentina. 

RUO  = Revue  de  l'Université  d'Ottawo. 
Ottawa. 

RyC  = Religión  y Cultura.  Madrid. 

RyF  = Razón  y Fe.  Madrid. 

RythM  = Rythmes  du  Monde.  Bruges. 
S = Surge.  Vitoria. 

Sal  = Salesianum.  Torino. 

Salm  = Salmonticenses.  Salamanca. 

ScC  = Scuola  Cattolico  (Lo).  Milano. 
Sch  = Scholostik.  Frankfurt. 

Se  = Scientia.  Milano. 

ScE  = Sciences  Ecclésiostiques.  Mon- 
treal. 

ScriptV  = Scriptorium  Victoriense.  Vi- 
toria. 

SdT  = Signes  du  Temps.  Paris. 

SeL  = Selecciones  de  Libros.  Barcelona. 
Sef  = Sefarod.  Madrid. 

SeIT  = Selecciones  de  Teología.  Son 
Cugat,  Barcelona. 

Sem  = Seminarios.  Salamanca. 

Seminar  = Seminorium.  Cittó  del  Va- 
ticano. 

SeSo  = Seelsorger  (Der).  Wien. 

SEr  = Sacris  Erudiri.  Steenbrugge. 
SHCSR  = Spicilegium  Historicum  Con- 
gregationis  SSi.  Redemptoris.  Roma. 
SIC  = SIC.  Carocas. 

SJPhPs  = Saizburger  Jahrbuch  für  Phl- 
losophie  und  Psychologie.  Solzburg. 
So  = Sophio.  Padova. 

Soc  = Sociometry.  New  York. 

SocComp  = Social  Compass.  Bruxelles. 
SS  = Servigo  social.  Sóo  Paulo. 

ST  = Sal  Terree.  Santander. 

StCat  = Studi  Cattolici.  Roma. 

StCro  = Studia  Croatica.  Buenos  Aires. 
Stia  = Sapientia.  Lo  Plota. 

StMR  = Studia  Montis  Regii.  Montreal. 
Stud  = Studium.  Bogotá. 

StudA  = Studium.  Avila. 

StudM  = Studium.  Montréol. 

StudP  = Studia  Popyrologico.  Barcelona. 
StZ  = Stimmen  der  Zeit.  München. 
Symp  = Symposium.  Recife. 

T = Thought.  New  York. 

Teo  = Teoresi.  Messino. 

Teol  — Teología.  Buenos  Aires. 

TEsp  = Teología  Espiritual.  Valencia. 
ThDig  = Theology  Digest.  Kansas. 

Theo  = Theologica.  Braga. 
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Thom  = Thomiste  (The).  Washington. 

ThSt  = Theological  Studies.  Woodstock, 
Maryland. 

ThTo  = Theology  Today.  New  Jersey. 

TLZ  = Theologische  Literaturzeitung. 
Berlín. 

TTQ  = Tübinger  Theologischer  Quartal- 
schrift.  Tübingen. 

TTZ  = Trierer  Theologische  Zeitschrift. 
Trier. 

TQSch  = Theologische  Quartaischrift. 

TyV  = Teología  y Vida.  Santiago  de 
Chile. 

Un  = Universidad.  Monterrey.  México. 

UnA  = Universidad  de  Antioquía.  Me- 
dellín. 

UNCo  = Universidad  Nacional  de  Co- 
lombia. Bogotá. 

Univ  = Universitas.  Bogotá. 

UPBo  = Universidad  Pontificia  Boliva- 
riana.  Medellín. 

USF  = Universidad  de  Santa  Fe.  Argen- 
tina. 

VD  = Verbum  Domini.  Roma. 

Ve  = Verbum.  Rio  de  Janeiro. 

Ver  = Veritas.  Porto  Alegre. 

VerbC  = Verbum  Caro.  Bosel. 

VeV  = Verdade  e Vida.  Recite. 

ViPost  = Vida  pastoral.  Buenos  Aires. 


Theol  = Theologian  (The).  Woodstock, 
Maryland. 

VivAf  = Vivant  Afrique.  Bélgique. 

Vo  = Vozes.  Petropolis. 

VS  = Vie  spirituelle  (La).  Paris. 

VSR  = Vocations  sacerdotales  et  reli- 
gieuses.  Toulouse. 

VSS  = Vie  Spirituelle  (La).  Supplément. 
Paris. 

VyL  = Virtud  y Letros.  Manizales. 
VyV  = Verdad  y Vida.  Madrid. 

Wm  = Woridmission.  New  York. 
WundW  = Wissenschaft  und  Weisheit. 
Dusseldorf. 

WuW  = Wissenschaft  und  Weltbild. 
Wien. 

WZHU  = Wissenschaftiiche  Zeitschrift 
der  Humboldt  Universitdt  zu  Berlín. 
Berlín. 

WW  = Wort  und  Warheit.  Freiburg. 
Xen  = Xenium.  Córdoba. 

ZAW  = Zeitschrift  für  Alttestamentliche 
Wissenschaft.  Berlín. 

ZKTh  = Zeitschrift  für  Katholische 
Theologie.  Innsbruck. 

ZNW  = Zeitschrift  für  Neutestamentli- 
che  Wissenschaft.  Tübingen. 

ZPhF  = Zeitschrift  für  Philosophische 
Forschung.  Meisenheim/Glon. 


CLASIFICACION  POR  MATERIAS 


FILOSOFIA 


I.  — Introducción  o lo  Filosofía. 

1.  — Conocimiento  filosófico:  noturole- 

20,  valor,  método,  problemático. 

2.  — Orientaciones  filosóficas:  filosofía 

cristiano,  fenomenología,  existen- 
ciolismo. 

3.  — Relociones  fundamentales:  filoso- 

fía-ciencia, filosofía-religión,  filo- 
sofío-vido. 

4.  — Enseñanza  y vulgarización. 

5.  — Actualidades:  cangresos,  documen- 

tos, bibliografía. 

II.  — Lógico. 

1.  — Introducción  general. 

2.  — Lógica  formal  tradicional. 

3.  — Logística,  lógica  matemático,  me- 

talógica. 

4.  — Actualidades. 

III.  — Crítico  de  los  Cíencios. 

1.  — Introducción:  noción,  valor. 

2.  — Crítica  de  las  ciencias:  filosofía 

de  las  ciencias,  metodología,  sis- 
tematizoción. 

3.  — De  las  ciencias  matemáticas:  nú- 

mero, estadística. 

4.  — De  las  ciencias  naturales:  física, 

química,  mecánica. 

5.  — De  las  ciencias  del  espíritu. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grofía. 

IV.  — Teorío  del  ConociiTiíento. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método. 

2.  — Valor  del  conocimiento:  epistemo- 

logía del  objeto,  mundo  exterior. 

3.  — Formas  del  conocimiento:  intui- 

ción, abstracción,  inducción. 

4.  — ^Verdad  y error:  criterios. 

5.  — Evidencia  y certeza:  opinión, 

creencia. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

V.  — Metafísica  Ontológica. 

1. — Antropología:  expresión,  intelec- 


tualismo. 

2.  — Ontología:  analogía,  unidad,  tras- 

cendentales, valor. 

3.  — Metafísica:  acto  y potencia,  sus- 

tancia y accidente,  persona. 

4.  — Bien  y mal. 

5.  — Principios  del  ser. 

6.  — Causas  del  ser. 

7.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI. — Teodicea. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método. 

2.  — Conocimiento  y existencia  de  Dios. 

3.  — Naturaleza  estática;  unicidad, 

eternidad,  inmensidod. 

4.  — Atributos  dinámicos:  creación, 

concurso,  providencia. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

Vil. — Filosofía  Natural. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método, 

relación  de  ciencia  con  filosofía. 

2.  — Cosmología  filosófica:  cuerpo,  es- 

pacio, tiempo. 

3.  — ^Teoría  científica:  guanta,  relati- 

vidad, cosmogonía. 

4.  — Psicobiología:  vida,  principio  vital. 

5.  — Ciencias  biológicas:  biología,  ge- 

nética. 

6.  — Actualidades:  congresos,  documen- 

tos, bibliografía. 

VIII. — Psicología. 

1 .  — Introducción:  método,  relación  de 

ciencia  con  filosofía. 

2.  — Psicología  experimental:  método, 

datos. 

3.  — Psicología  metafísica;  sensación, 

memoria,  intelección,  volición. 

4.  — Psicologío  social:  relaciones  inter- 

personales, masa. 

5.  — Psicología  genética;  niños,  adoles- 

centes, adultos. 

6.  — Psicología  individual:  temperamen- 

to, capacidod. 
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7.  — Psicología  aplicada:  criminología, 

psicología  industrial. 

8.  — Psicopatología:  psiquiatría,  psico- 

terapia. 

9.  — Psicología  profunda:  inconsciente, 

sueño. 

10.  — Parapsicología:  fenómenos  diver- 

sos. 

11.  — Psicología  comparada:  animal  y 

humana. 

12.  — Actualidades:  congresos,  documen- 

tos, bibliografía. 

IX. — Etica. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método, 

relación  con  la  teología  moral. 

2.  — Etica  general:  sujeto,  normo,  ob- 

jeto. 

3.  — Etica  individual:  deberes  consigo 

mismo,  con  Dios,  con  los  otros. 

4.  — Etica  social:  sociedad,  familia,  pa- 

tria, sociedad  internacional. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

X.  — Filosofía  del  Derecho. 

1.  — Derecho:  noción,  fin,  fuentes. 

2.  — Persona:  jurídica  y moral. 

3.  — Derechos:  penal,  internacional,  ci- 

vil y político. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XI.  — Filosofía  del  Lenguaje. 

1.  — Introducción:  psicología  lingüís- 

tica. 

2.  — Naturaleza  del  lenguaje. 

3.  — Origen,  evolución. 

4.  — ^Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XII.  — Filosofía  del  Arte. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  método, 

concepciones. 

2.  — Objeto  estético. 

3.  — Experiencia  estética. 

4.  — Expresión  estética. 

5.  — Literatura  y artes:  pintura,  escul- 

tura, música. 


6.  — Historia  de  la  estética. 

7.  — Actualidades. 

XIII.  — Sociología.  | 

1 .  — Introducción;  sociología  teórica  y 

empírica.  Método,  principios,  rela- 
ciones con  otras  ciencias.  Historia 
de  la  sociología. 

2.  — Sociografía,  estadística.  | 

3.  — ^Teorías  y tendencias  sociales:  libe-  I 

ralismo,  capitalismo,  sociolismo,  \ 
democracia,  comunismo.  Doctrina 
social  cristiana. 

4.  — Problemas  demográficos:  natali- 

dad, migraciones.  Problemas  ra- 
ciales. 

5.  — ^Vida  social:  familia,  clases  socia- 

les, profesiones,  plagas. 

6.  — Acción  social:  educación,  higiene, 

vivienda.  Asistencia  social. 

7.  — Problemas  del  trabajo:  en  el  agro, 

industria,  comercio.  Salarios.  Con- 
tratos colectivos.  Conflictos:  huel- 
gas, look-out.  Aprendizaje  y capa- 
citación. 

8.  — Organización  social:  sindicalismo, 

asociaciones  profesionales  y patro- 
nales. Empresa:  relaciones  huma- 
nas, participación  en  la  gestión  y 
en  los  beneficios.  Cooperotivos. 
Legislación  y previsión  social. 

9.  — Economía:  producción,  distribu- 

ción, consumo.  Comercio.  Banco, 
moneda,  inflación.  Impuestos. 
Agricultura.  Geogrofía  económica. 
Economía  internacional. 

10.  — Política;  Partidos  políticos. 

1 1 .  — Relaciones  internacionales:  colo- 

nias, movimientos  de  independen- 
cia. 

12.  — Actualidades:  bibliografías,  sema- 

nas sociales,  congresos.  Estudios 
sociales,  económicos  o políticos 
sobre  determinados  países. 

XIV.  — Fílosofío  de  la  Cultura. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Cultura  general:  reconstrucción, 

progreso,  humanismo. 

3.  — Elementos  y causas  de  la  cultura: 

técnica,  religión. 

4.  — Historia  de  la  cultura  y culturas. 

5.  — Actualidades. 
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XV.  — Filotofía  de  lo  Historia. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Interpretaciones  de  lo  historia. 

3.  — Historia:  naturalezo,  causas,  fin. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XVI.  — Filosofía  de  lo  Educación. 

1. — Introducción:  noción,  método,  fi- 
nes. 

2 — .Educoción  de  la  inteligencia,  de  la 
afectividad,  del  carácter. 

3.  — Educación  moral  y religiosa. 

4.  — Educación  social,  nacional,  civil. 

5.  — Educación  física. 

6.  — Educación  por  edades  y sexos. 


T E O L 

I.  — Teología  general. 

1.  — Introducción  a la  teología. 

2.  — Problemas  de  método. 

3.  — Orientaciones  teológicas. 

4.  — Relaciones  fundamentales:  teolo- 

gía-filosofía; teología-ciencias;  teo- 
logía-cultura; teología-vida. 

5.  — Actualidades:  congresos;  reperto- 

rios; bibliografía. 

II.  — Teología  fundamental. 

1 .  — Generalidades. 

2.  — Filosofía  de  la  religión.  Psicología 

de  la  religión.  Fenomenología  reli- 
giosa. 

3.  — Historia  de  las  religiones;  etnolo- 

gía religiosa. 

4.  — Revelación  y cristianismo. 

5.  — Apologética  de  la  Iglesia. 

6.  — Acatólicos  y ecumenismo. 

7.  — Fuentes  teológicas:  Escritura,  Tra- 

dición. Liturgia...  Historia  del 
dogma. 

8.  — Fe  y dogma. 

9.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

fll. — Teología  dogmótico. 

1 . — Generalidades. 


7.  — Educación  escolar:  escuelas,  uni- 

versidades, institutos. 

8.  — Educadores. 

9.  — Historia:  escuelas,  métodos. 

10. — Actuolidodes:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XVII. — Historia  de  la  Filosofía. 

1.  — Griegos  y romanos. 

2.  — Padres:  siglos  l-VII. 

3.  — Medievales:  hasta  el  siglo  XV. 

4.  — Renacimiento:  siglo  XVI. 

5.  — Edad  moderna:  hasta  el  siglo  XIX. 

6.  — Edad  contemporánea:  siglo  XX. 

7.  — Filosofíos  orientales. 

8.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grofía. 


G I A 

2.  — Dios:  existencia  y atributos  divi- 

nos; Ssma.  Trinidad. 

3.  — Creación  y elevación;  el  hombre; 

orden  sobrenatural  y pecado  origi- 
nal; pecado;  angelología. 

4.  — Cristología;  soteriología. 

5.  — Dogmático  de  la  Iglesia.  Cuerpo 

místico. 

6.  — Gracia  y virtudes. 

7.  — Sacramentos;  sacramentalismo. 

8.  — Teología  de  las  reolidades  terres- 

tres. Teología  del  laicado.  El  cris- 
tiano frente  al  mundo. 

9.  — Escatología;  novísimos. 

10. — Actualidades:  congresos;  biblio- 
grafía. 

IV.  — Mariologío. 

1 .  — Generalidades. 

2.  — Prerrogativas. 

3.  — María  y la  Iglesia. 

4.  — Culto  mariano.  María  y el  arte. 

5.  — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grafía. 

V.  — Teología  moral. 

1 .  — Principios. 

2.  — Virtudes  y preceptos. 

3.  — Sacramentos. 

4.  — Moral  profesional. 

5.  — Historia.  ; 
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6. — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI. — Derecho  canónico. 

1.  — Fuentes  y principios. 

2.  — Personos  físicas  y morales. 

3.  — Cosos:  sacramentos,  culto  divino, 

bienes  temporales  de  la  Iglesia. 

4.  — Procesos. 

5.  — Penas  y delitos. 

6.  — Historia. 

7.  — Derecho  internacional  público  y 

privado,  misional,  oriental. 

8.  — Derecho  comparado. 

9.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

Vil. — Sagrado  Escritura. 

1.  — Introducción  general  y particula- 

res. Historia  de  la  exégesis. 

2.  — Textos  originales  y traducciones. 

3.  — Apócrifos  y judaismo. 

4.  — Exégesis  y problemas  del  AT. 

5.  — Exégesis  y problemas  del  NT. 

6.  — Vida  de  Cristo:  infancia,  vida 

pública  (sermones,  milagros...),  pa- 
sión, etc.  Otros  personajes  de  la 
historia  evangélica. 

7.  — San  Pablo:  vida,  cortas. 

8.  — Teología  bíblica. 

9.  — Ciencias  auxiliares:  histeria,  ar- 

queología, geografía,  filología. 

10. — Biblia  y vida:  bibliografía,  congre- 
sos, actualidades,  experiencias. 

VIII.  — Teología  oscético-místico. 

1.  — Vida  espiritual  en  general. 

2.  — ^Vida  sacerdotal. 

4.  — Cuestiones  místicas. 

5.  — Hagiografía. 

3.  — Vida  religiosa. 

6.  — Historia  de  la  espiritualidad.  Es- 

cuelas. Escritores  y figuras  histó- 
ricas. 

7.  — Espiritualidad  de  la  Compañía  de 

Jesús.  Ejercicios  espirituoles. 

8.  — Escritos;  ediciones  críticas. 

9.  — Actualidades:  congresos;  biblio- 

grofía. 

IX.  — Historio. 

1. — Arqueología  cristiano. 


2.  — Padres;  escritores  eclesiásticos. 

3.  — Magisterio:  concilios;  símbolos  (si- 

glos l-VII). 

4.  — Errores,  herejías,  cisma  (siglos  I- 

VII). 

5.  — Medievales:  teólogos,  escuelas; 

magisterio. 

6.  — Medievales:  errores,  herejías,  cis- 

ma. 

7.  — Renacimiento  y edad  moderna: 

teólogos,  magisterio. 

8.  — Renacimiento  y edad  moderna: 

errores,  herejías. 

9.  — Siglos  XIX  y XX:  teólogos,  ma- 

gisterio. 

10.  — Siglos  XIX  y XX:  protestantismo, 

modernismo,  otros. 

11.  — Teología  oriental. 

12.  — Vida  monástica.  Ordenes,  congre- 

gaciones. 

13.  — Teología  de  la  historia. 

14.  — Actualidades:  congresas;  biblio- 

grafía. 

X.  — Pastoral. 

1.  — Generalidades.  Formación  pastoral. 

Kerigmática. 

2.  — Sociología  religiosa. 

3.  — Psicología  pastoral. 

4.  — Pastoral  de  la  doctrina.  Catequé- 

tica,  predicación. 

5.  — Misiones.  Campañas. 

6.  — Pastoral  parroquial. 

7.  — Organizaciones. 

8.  — Pastoral  litúrgica.  Sacramentos. 

9.  — Dirección  espiritual.  Confesión. 

1 0.  — Problemas  vocacionales:  sacerdo- 

tales y religiosos. 

1 1.  — Postorol  especial  con  hombres,  mu- 

jeres y niños. 

12.  — Pastoral  matrimonial  y familiar. 

13.  — Ejercicios  espirituales. 

14.  — No-católicos.  Protestantes,  iglesias 

separadas,  ecumenismo. 

15.  — Pastoral  en  medios  intelectuales  y 

obreros.  Comunismo. 

16.  — Instrumentos  de  apostolado. 

17.  — Actuolidades:  congresos,  experien- 

cias, bibliografía. 

XI.  — L>*’urgia. 

1.  — Doctrina:  valor,  fuentes  litúrgicas, 

magisterio,  vida  litúrgica. 

2.  — Historia. 
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3.  — Ritos  diversos. 

4.  — Sacramentos.  Sacramentales;  sim- 

bolismo. 

5.  — Misa. 

6.  — Rúbricas.  La  costumbre  en  litur- 

gia. 

7.  — Año  litúrgico.  Fiestas. 

8.  — Oficio  divino. 

9.  — ^Movimiento  litúrgico.  Paralitur- 

gias. Problemas  de  la  adaptación. 

10.  — Arte  sagrado. 

11.  — ^Actuolidades;  congresos,  experien- 

cias, bibliografía. 


XII. — Misionología. 

1.  — Documentos  popales  y direcciones 

jerárquicas. 

2.  — Teología  misional. 

3.  — Estudios  misionológicos;  sociología; 

culturas. 

4.  — Historia. 

5.  — Divulgación  misional. 

6.  — Pastoral  misionero. 

7.  — Cooperación  misional:  obras  pon- 

tificias, institutos,  movimientos 
laicos. 

8.  — Actualidades:  jornadas,  congresos, 

estadísticas,  bibliografía. 
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FICHERO  DE  REVISTAS 

(PUBLICADAS  EN  ESPAÑA,  PORTUGAL  E IBEROAMERICA) 


FILOSOFIA 


I INTRODUCCION  A LA  FILOSOFIA 

1 CONOCIMIENTO  FILOSOFICO 

1 Borreto  Filho,  J.  Instantáneo  de  urna  Faculdode  de  Filosofía.  — Ve.,  20 
(1963),  3-10. 

2 Róbode  Romero,  S.  Filosofía:  Tradición  y Progreso.  — Est.,  19  (1963), 
237-246. 

2 ORIENTACIONES  FILOSOFICAS 

3 Anónimo.  Marxismo.  — EstRG.,  90  (1963),  49-59. 

4 Bochenskí,  J.  M.  O comunismo.  — EstRG.,  98  (1963),  25-35. 

5 Delgado  Várelo,  P.  y M.  El  correlativismo  onte  lo  crítica  (I).  — Est.,  19 
(1963),  255-282. 

6 Estiú,  E.  Introducción  o lo  filosofía  de  lo  vida  en  Alemania.  — RFLP., 
12-13  (1963),  53-69. 

7 Folliet,  J.  Prolegómenos  para  una  filosofía  democrótica.  — Crit.,  36 
(1964),  46-55. 

8 Monxonedo,  F.  M.  Los  refranes  y la  "filosofía  perenne".  Observaciones 
y reflexiones.  — RFM.,  21  (1962),  423-466. 

9 Puy  Muñoz,  F.  La  metóforo  del  corazón  en  lo  filosofía  jurídico  agusti- 
niana.  — Aug.,  8 (1963),  41-60. 

10  Roig  Gironello,  J.  Sobre  lo  filosofía  esencialista.  — EspB.,  12  (1963), 

127-135. 

11  Sciocco,  M.  F.  Valoración  crítica  del  existencialismo.  — (X!at.,  6-1  (1963), 
483-495. 

12  Stern,  A.  El  historicismo  y lo  ética  básica  existencial.  — RFLP.,  12-13 
(1963),  30-38. 

13  WeisheipI,  J.  A.  El  renacimiento  tomista.  — Stio.,  18  (1963),  247-260. 

3 RELACIONES  FUNDAMENTALES 

14  Hoinberger,  L.  A química  e a filosofia. — Ve.,  20  (1963),  317-328. 

15  Iriorte,  J.  Presencia  de  la  filosofía  en  las  aulas  conciliares.  — RyF.,  168 
(1963),  17-34. 

16  Romero  Gross,  T.  La  Filosofía  y lo  Sociología.  — EstTom.,  10-12  (1962), 
93-101. 

17  Sierro,  C.  La  Filosofía  y la  Física.  — EstTom.,  10-12  (1962),  65-68. 

18  Sodono,  A.  Lo  Iglesia  y la  filosofía.  — EstTom.,  10-12  (1962),  48-64. 

19  Trujillo,  J.  C.  La  Filosofía  y el  Derecho.  — EstTom.,  10-12  (1962), 

102-1 11. 

20  Veco  de  Costales,  B.  Relación  de  la  Psicología  con  la  Filosofía.  — EstTom., 
10-12  (1962),  80-92. 

21  Verloine  Aroujo,  H.  La  Política  y la  Filosofía.  — EstTom.,  10-12  (1962), 
112-130. 

22  von  Rintelen,  F.  J.  Filosofía  y responsabilidad  cristiana.  — SIC.,  26  (1963), 
255-258. 
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II  LOGICA 

3 LOGISTICA 

23  Lungorzo  Melcon,  C.  A.  Lógica  y logística.  — Stia.,  18  (1963),  197-224. 


III  CRITICA  DE  LAS  CIENCIAS 

1 INTRODUCCION 

24  Due  Rojo,  A.  ¿Ciencia  o técnica?  — EspB.,  12  (1963),  105-111. 


2 CRITICA  DE  LAS  CIENCIAS 

25  Bruneou,  A.  J,  Perspectivas  filosóficas  sobre  la  ciencia.  — Stud.,  3 (1963), 
547-558. 

26  Garrido,  L.  M.  Valor  de  la  ciencia. — Arb.,  55  (1963),  5-23. 

27  Mothis,  F.  El  conocimiento  científico.  — StudA.,  3 (1963)  559-572. 

28  Van  Melsen,  A.  G.  y de  Urmeneto,  V.  Lo  ciencia  y el  futuro  de  la 
humanidad.  — Stia.,  18  (1963),  108-121. 


3 DE  LAS  CIENCIAS  MATEMATICAS 

29  Dou,  A.  Reuniones  matemáticos  en  Estocolmo  y Munich.  — RyF.,  167 
(1963),  49-56. 

30  Mochado,  J.  N.  Ultimo  teorema  (?)  de  Fermat.  — Symp.,  4 (1962),  93-96. 

31  Sánchez  de  Zovolo,  V.  Adversos  mathemoticos.  — RFM.,  21  (1962), 

301-360. 


4 DE  LAS  CIENCIAS  NATURALES 

32  Due  Rojos,  A.  El  problema  del  tiempo.  — EspB.,  12  (1963),  76-82. 

33  Froiner,  A.  Mitose. — Ver.,  8 (1963),  361-396. 

34  Moreno,  A.  Lógica  proposicional  en  Juan  de  Santo  Tomás.  — Stia.,  18 
(1963),  86-107. 

35  Müller-Morkus,  S.  Lo  física  en  oposición  ol  materialismo  dioléctico.  — 
OCat.,  6-11  (1963),  52-74. 

36  Ocoño  García,  M.  Tendencias  actuales  de  lo  investigación  botánico.  — ; 

Arb.,  53  (1962),  42-59.  ! 

37  Sola,  J.  Cerebros  electrónicos.  — RyF.,  167  (1963),  371-386. 


3 DE  LAS  CIENCIAS  DEL  ESPIRITU 

38  Heisenberg,  W.  La  ciencia  y la  comprensión  entre  los  pueblos. — Arb., 
53  (1962),  5-17. 


IV  TEORIA  DEL  CONOCIMIENTO 

1 INTRODUCCION 

39  Silva,  M.  H.  Lo  discontinuidod  del  conocimiento  según  la  teoría  de  Jeon 
Pioget.  — EX.,  13  (1963),  75-112. 


3 FORMAS  DEL  CONOCIMIENTO 

40  Fosbery,  B.M.  Lo  temático  de  la  iluminación  y su  trayectorio  doctrinal.  — 
ETF.,  5 (1963),  71-95. 
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41  Polo,  J.  G.  Gnoseologla  de  lo  ideo  en  lo  Escolástica.  — StudA.,  3 (1963), 
301-322. 

42  Romos,  G.  S.  Lo  "sindéresis"  como  ' hábito"  en  lo  escolástica.  — Stia., 
17  (1962),  252-263. 


5 EVIDENCIA  Y CERTEZA 

43  Pucciorelli,  E.  La  crisis  de  la  evidencia.  — RFLP.,  12-13  (1963),  7-14 


V METAFISICA  ONTOLOGICA 

1 ANTROPOLOGIA 

44  Portmonn,  A.  Prefacio  a uno  ontropología.  — Diog.,  40  (1963),  3-32. 


2 ONTOLOGIA 

45  Alcorto,  J.  I.  El  pensar  trascendentol  como  pensor  del  ser.  — RFM.,  21 
(1962),  535-538. 

46  Derisi,  O.  N.  Ser  y Tener.  — Stio.,  17  (1962),  243-246. 

47  Escurdio,  J.  A.  Problemos  morales  de  la  empresa  en  relacián  con  el 
trubojo.  — HyD.,  39  (1963),  193-197. 

48  Rodríguez,  A.  Lo  que  existe,  el  hecho  de  la  existencia  y el  por  qué.  — 
RFM.,  21  (1962),  523-534. 

49  Roíg  Gironello,  J.  La  apertura  al  ser,  raíz  del  logro  y de  la  inseguridad 
existencial.  — EspB.,  12  (1963),  139-153. 

50  Tornoi  de  Thornó,  L.  La  rebelión  de  la  materia.  — UnA.,  154  (1963), 
521-534. 

51  Turiel,  B.  La  Ontología:  tratodo  de  Metafísica.  — StudA.,  3 (1963), 

573-584. 

52  Vinel,  J.  Las  ideas  eclécticas  sobre  lo  filosofía  del  amor  y de  lo  hermosura 
(A  propósito  de  "La  conversión  de  la  Magdalena",  de  Molón  de  Chaide).  — 
RyC.,  8 (1963),  539-562. 

3 METAFISICA 

53  Arias,  J.  M.  Sobre  lo  noción  y la  realidad  de  lo  posible.  — RFM.,  20 
(1961),  395-420. 

54  de  Vries,  J.  Experiencia  de  la  persona  y metafísica.  — Pen.,  19  (1963), 
215-221. 

55  Manzana  Mz.  de  Marañen,  J.  Dignidad  de  la  persona  en  el  mundo.  — 
Lu„  12  (1963),  291-308. 

56  Roig  Gironello,  J,  Investigación  sobre  la  noción  de  substancia.  — Pen.,  19 
(1963),  23-52. 

57  Vázquez,  F.  La  estructura  integral  de  la  persona. — Aug.,  8 (1963), 
61-82. 


5 PRINCIPIOS  DEL  SER 

58  Ruiz,  F.  El  ser  y el  pensar  trascendental. — Aug.,  8 (1963),  229-234. 


VI  TEODICEA 

2 CONOCIMIENTO  Y EXISTENCIA  DE  DIOS 

59  Gómez  Caffarena,  J.  "Argumento  ontológico"  y metafísica  de  lo  abso- 
luto. — Pen.,  19  (1963),  301-332. 
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60  Sánchez  Áizcorbe,  C.  Experiencia  insistencial  y conocimiento  de  Dios.  — 
Aug.,  8 (1963),  21-40. 


3 NATURALEZA  ESTATICA 

61  García  Martínez,  M.  Lo  religión  en  nuestros  centros  escolares  de  Enseñanza 
Medio. — Ed.,  5 (1963),  605-618. 


Vil  FILOSOFIA  NATURAL 

1 INTRODUCCION 

62  Bussolíni,  J.  Los  ciencias  del  espíritu,  de  lo  materia  y de  la  vida.  — EstBA., 
543  (1963),  201-212. 


2 COSMOLOGIA  FILOSOFICA 

63  Due  Rojo,  A.  El  último  destino  cósmico.  — EspB.,  12  (1963),  16-22. 


3 TEORIA  CIENTIFICA 

64  Dóvila,  C.  La  Constitución  Atómica  de  la  materio  onte  la  Filosofía  y lo 
Ciencia.  — EstTom.,  10-12  (1962),  69-79. 

65  Pro,  D.  F.  Estructura  de  las  teorías  científicas.  — Ph.,  27  (1963),  50-67. 


4 PSICOBIOLOGIA 

66  de  Aguirre,  E,  Lo  concepción  evolutiva  de  la  vida  y las  tesis  de  la  filosofía 
católica.  — Pen.,  19  (1963),  5-22. 


5 CIENCIAS  BIOLOGICAS 

67  Fusté,  M.  Características  somáticas  específicas  del  ser  humano.  — OCat., 
6-1  (1963),  97-112. 

68  Fusté,  M.  Los  homínidos  fósiles  y el  problema  de  la  hominización.  — Arb., 
55  (1963),  5-30. 

69  Parellada,  J.  La  biología  del  espacio.  — UnA.,  152  (1963),  41-70. 

70  Sonz,  E.  La  evolución  bioquímica.  — StudA.,  3 (1963),  153-166. 

VIII  PSICOLOGIA 

1 INTRODUCCION 

71  Tellez,  M.  A.  Existencialismo  y Psiquiatría.  — Psiq.,  III-2  (1960),  5-14. 


2 PSICOLOGIA  EXPERIMENTAL 

72  Cajigal,  J.  F.  Atención  e intensidad  en  la  suspensión  de  los  sentidos.  — 
StudA.,  3 (1963),  457-488. 

73  Düker,  H.  "Un  método  simple  ooro  exominor  la  cccrdincción  de  ¡o  manua- 
lioad".  — Psind.,  11  (1963),  15-21. 

74  Edelweiss,  M.  L.  A anólise  do  destino.  — Ver.,  8 (1963),  13-32. 

75  Hiltmonn,  H.  "El  experimento  de  asociación,  en  diagnóstico  del  hecho 
y los  tests  de  osociación  de  polabros".  — Psind.,  11  (1963),  23-37. 
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76  Klineberg,  O.  Retratos  mentales.  — RDM.,  41  (1962),  129-144. 

77  Pinillos,  J.  L.  La  Psicología  como  ciencia  experimental.  — RDM.,  41 
(1962),  81-128. 

78  Yelo,  M.  Conciencia,  cuerpo  y conducta.  — RUM.,  41  (1962),  7-30, 

3 PSICOLOGIA  METAFISICA 

79  Alvorez  Turienxo,  S.  El  problema  de  lo  unidad  del  hombre  en  uno  meta- 
física creacionisto.  — CdD.,  175  (1962),  640-683. 

80  Anónimo.  Considerociones  sobre  el  significado  y el  valor  del  sentido  del 
olfoto.  — Ver.,  8 (1963),  167-178. 

81  Arnoid,  F.  X.  El  elemento  social  en  lo  libertad.  — OCot.,  6-11  (1963), 
478-499. 

82  Espinosa,  N.  A.  Poro  uno  fenomenologío  de  lo  sensibilidod. — Ver.,  8 
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83  Gómez  Bosque,  D.  P.  Almo,  cuerpo  y persona.  — RDM.,  41  (1962),  31-80. 
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85  Pons,  J.  y Prevosti,  A.  Los  bases  biológicas  de  lo  libertad  humono.  — 
OCot.,  6-1  (1963),  130-147. 

4 PSICOLOGIA  SOCIAL 

86  Ceñol,  R.  Teoría  y realidad  del  otro.  — RFM.,  21  (1963),  119-134. 

87  Diez-Alegría,  J.  M.  Tres  actitudes  constitutivas  de  lo  persono  en  lo 
convivencia  humano.  — RFM.,  21  (1963),  25-30. 

88  Ereilla,  J.  El  grupo  en  Psicología  Social.  — Ed.,  5 (1963),  51-64. 

89  Hofstdtter,  P.  R.  Psicología  social.  — RDM.,  41  (1962),  229-239. 

90  Loín  Entrolgo,  P.  Lo  comunicoción  interpersonal  en  lo  convivencia  humo- 
na.  — RFM.,  21  (1963),  5-20. 

91  Mañero,  S.  Lo  comunicación  interpersonol  y “lo  social".  — RFM.,  21 
(1963),  31-38. 

92  Popescu,  S.  M.  "El  resentimiento  como  fuerza  dinómico  en  lo  vida  de  los 
grupos".  — Psind.,  11  (1963),  1-13. 

93  Rubert  Condau,  J.  M.  El  problema  de  lo  existencia  de  los  otros.  — RFM., 
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94  Siguón,  M.  El  fundamento  antropológico  de  lo  psicología  social.  — OCot., 
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95  Siguón,  M.  El  hombre  y los  demós.  El  fundamento  antropológico  de  la 
psicología  social.  — RFM.,  21  (1963),  39-52. 

96  Vaca,  C.  Psicología  de  lo  dependencia. — CHA.,  53  (1963),  391-399. 

5 PSICOLOGIA  GENETICA 

97  Menchaea,  F.  J.  El  crecimiento  y desarrollo  del  niño.  — USF.,  58  (1963), 
171-198. 


6 PSICOLOGIA  INDIVIDUAL 

98  Roldan,  A.  Génesis  y estructura  de  la  conciencia  moral  en  los  diversos 
tipos  carocterológicos.  — Pen.,  19  (1963),  139-184. 

7 PSICOLOGIA  APLICADA 
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